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رار اليل للضساعة 14 قسباللؤلؤة ‏ القجالف- 
تلغوت ٩۹۰0۲۹٩‏ 


اص رار 


لل والدى ... 
« اللذين كنت أفتتح عينىكل صباح 
كطفل على صلاتهما . . . 


فى قرتى مناك . . . 

فى بيت صفافا . . . فى فلسطين 

مع أرق المشاعر وأعذبالخواطر» 
على مار 


'تائمة المت 


قدم إلى الصديق الد كتور على عثمان » ناب مدير مركز تنمية الجتمع فى 
سرس الليان عندما زارنى فى مكتى فسخة من كتابه الذنى أصدره قبل أربعة أعوام 
باللغة الإنجليزية عن م مفبوم الإنسان فى الإسلام » . وعرض على » إذا ما راقى 
الكتاب أن أتولى تعريبه » ونقله إلى قرائنا العرب ؛ فلعل فى هذا النقل خيراً 
يرجى أو فائدة تتحقق . وعكفت على الكتاب اقرؤه » وكا أوغلت فى 
قراءته » ازددت شغفاً بإ كال القراءة : وثقة بأهمية الكتاب ومافيه من مادة 
علبية تثمير بكثير من الجلاء والوضوح إلى عمق كبير فى الدراسات الإسلامية . 

وأيقنت أن الكتاب جدير بالتعريب ء بل أن تعريبه أكثر من واجب 
فكرى وروحى » وذلك لأ كثر من سبب واحد › فؤلف الكتاب عرلى مسلمء 
من أبناء فلسطين ؛ درس فى أرق معاهد الغرب وجامعاته » وجمع إلى الثقافة 
العربية المتأصلة فى نفسه ء بوصفه أحد أبنائها المثقفين » ثقافة الغرب » وطرائقه 
فى البحث العلى ٠‏ وأساوبه فى التفكير والمناقثية . ومن هنا كان الكتاب مزيجاً 
صافياً من الإعان الإسلاى العميق ء والمناقشة العلبية السليمة للبفاهيم ٠‏ وفقاً 
لأساليب الجدل الاطق والنقاش العلمى . .ضاف [ل هذا أن الكثاب فى حد 
ذاته دراسة عميقة » ومستفيضة لمفاهم الأمام الغزالى وآرائه ونظرياته فى الدين 
والحباة والأخلاق والوجود والآلوهية والإنسان . 


وهناك سبب ثالثشء واعله الحافز الرئسى الذى دفعنى إلى تعريب الكثاب » 
وهو أن الإمام الغزالى الذى يقوم الكتاب على دراسة 1[ رائه ونظرياته » يحتل 
مازلة رفيعة فى الفكر الإسلاى ء للا عرق عنه من صفاء فكر خلقته الحياة 
الصوفية أن اختارها طريقة له فى الحياة » وغزارة مادة » ولدتها الدراسات 
العميقة والمستفيضة الى أقبل علها بشغف ونهم طيلة حياته » والى تفاعلت مع 
فكره السليم ومتطقه الأصيل دنجم عن تفاعلبا هذا تلك الأفكار الريقة النيرة 
الى أنبئقت عنه » والى مثلت أروع نتاج الفكر الإسلاى فى عصوره 
الذهبية الزاهرة . 


— A 


ولا كان الكتاب فى ججوعة لايخرج عن كونه دراسة لمفبوم الإنسان عند 
الغزالى ٠‏ وبالتالى فى الإسلام » على اعتبار أن الآمام حجة فى الإسلام ولسان 
معير من ألسنته الصادقة الأمينة » فقد رأيت استبدال عنوانه من «١‏ مفروم 
الإنسان فى الإسلام » ما هو فى الإ عليزية » إلى «١‏ الإنسان عند الثرالى » » على 
اعتبار أن الترججة العربية موجبة إلى قراء يدين معظهبم بالإسلام » وقد تكون 
لبعضهم مفاهم فى الإنسان تختلف عن مفاهم الإمام النزالى » بالإضافة إلى مانى 


هذه الأسمية الجديدة من زيادة فى الدقة . 


وتبدر عظمة الإمام الغرالى . الى أقر بهاكل من بحث فى الفكر الإسلای 
فساطة أسلوه فى الحياة وف نشر العلم : فبو لم يحذ حذو غيره من الشيوخ 
المقادين . والعلئاء الذى كانوا يحمعون حولهم المريدين والاتباع والتلامذة . 
متطلعين إلى اكبارم الذى يبلغ حدود التقديس . وإنما انزوى فى حياة أصيلة » 
من التصوف والتقشف . منكا على عياداته ودراساته » وعاكفا على تدوين 
ماتوصل إليه من نتائج وحقائق . يبين فيها عمق مفاهيمه وسلامة عقائده . 
واتساع استشفافه )وى اح يشرح قلب الإنسان وروحه وعقله مبينا ما تتعرض 
له من علل وأمراض » وما يدور فها من خواطر وهواجس . 


وتختلف صوفية الغزالى عنتصوف مرح سبقه ولق به من أثئمة النتصوف 
فهو لم يتلق آراءه الصوفية على يد مشايخ طرقبا » وأنما استوحاها من عريمته على 
اعتناق الميادىء الإسلامية الصافية « والمفاهيم الشرعية الآصيلة لمتعرب عر 
طريقبا إلى الله ؛ الذىيعتمد عليه فى إنارة باصرته » واستجلائه للحقائق والآمور 
بصورة نيرة واضة » وليطلع إلى الناس ٠‏ الذين لاينآى عنبم بثيار هذه العملية 
الروحية الخلاقية » بيتماكان غيره ثرون العرلة والانطواء على الناس ء كقول 
أحد كبارمم ؛ وهو سبل بن عبد الله : « عنااطة الوالى للناس ذل » وتفرده عنهم 
عزء وقلءا رأيت وليالله عر وجل إلا منفردا .. , ؛ وكقوهم إن إبراهيم بن 
أد ؛ وهو من كبارم ٠‏ كان يغلق يابه من خارج » فيجىء الناس وحدونه 


کے ت 


فهم يرون فيه الانصراف عن الدنيا . وقال أحد كبارهم : «١‏ من أراد أن يلم 
له دبنهويستريع بدنه وقابه ‏ ذلا يلق الناس » فإن هذا زمان وحشة » فالعاقل من 
اختار فيه العزلة ..أما الغزالى فقد أقبل على الشريعة يعب من مناهلها » و متعم 
بالإمان فى قرارة نفسه » فيحدق «اصرته فصفات الحق » و يعن الاظرف التتزبة 
والتوحيدء حت امتا عقلهبالعلوم والمعارق » وهكذا غدت الصوفية عنده أحوال 
ومقامات وجاهدات ومكاشفات وساحات . 


وقد وضع الآمام الغزالى عددا من أمهمات الكتب فى الفكر الإسلامى » 
وهى التى اعتعدها مؤلفنا فى دراسته الرائمة » والتى ترجم بعضبا إلى بعض اللغات 
الاجدية . ولقد حقق أخيرا الدكتور عبد الرحمن بدوى بعض كتابات الغزالوق 
جلد ضخم تحت عنوان . « مو لفات الغزالى » نشره الجلس الأاعلى ارعاية الفنون 
والآداب والعلوم الإجتاعية عام ١451‏ بمناسية الذكرى المتوية التاسعة 
ايلاد الغزالى . 


وكتابنا اليوم دراسة مستفيضة لآراء الغرالى ونظرياته المستمدة من كتبه هذه 
مع المقارنة بينها وبين آراء الفلاسفة فى الاسلام وشيوخ المتزلة » وغيرهم من 
الخارجين على سنن التقليد . وقد أعدت بأسلوب مفبوم مستساغ » وطريقة عملية 
يستطيع الدارس المعاصر هضمها وتفبمبا بحبيث يخرج منه وقد فم الكئير عن 
متلف العلوم والنظريات والقواعد . 


ولعل خير دليل نقد مهعلىهذه هو أن مولفنا يعرضمثلا رأى الغزالى فالملسةة 
عرضا واضحا جلياء بحيث يخلص القارىء منه وقد عرف أنالغزالميرىفالفاسفة 
.رآ لثورة الإنسان الافكرية » وأنها يجب أرى تكون النبج المثالى لحياة 
«انسانية تقسم بالاعتدال » وتنأى عن الأفراط والتفريط فى شرح غاية الوجود . 


ومن هنا کان استیعاده لاز نادقةمن فئات الفلاسفة » إذ أنه يرى أنبم لايمتون 
إلى الفلسفة بصلة أو نسب » ومن هنا كان رأبه فى أن الفلسفة الأقلاطونية تدعو 
.إلى إنسان فاضل ؛ وجتمع بشرى افضل » وأن الفضيلة العليا هى العدل » أى 
«الوازنة بين قوى النفس ٠‏ ليسيطر العمل الإنسانى على قوق الغضب والشبوة » 


١ء‏ ده 


ومن هنا أيضاكان رأى الغزالى فى أن الأسلام جعل الله غاية الوجود » وأن كان. 
فى الواقع فوق الوجود المادى ء وفى أن سعى الإنسان يجب أن يتجه إلى الله 
وحده » إد أن سلوك الإنسان الفاضل لايذبع إلا عن حبه لله.وأن حب الإنسان 
لله بقتطی معرفته عر وجل . 


ولعل أروع صورة يرسمها الكتاب تتناول رأى الأمام الغزالى فى البوة إذ 
رأى أن الأتصال بالته لايكون إلا من طريق النى صلى الله عليه وسلم » وهذا 
لا يقسي إلا للخواص والعلاء الذين يستطبعون دراسة السئة والتخلق بأخلاق النى 
على التهعليه وسلم وملا<ئلته واستحضار صورته فى جميع الأحوال » والأقتباس 
من روحه ؛ والنبل من مدده الأصق » وسره الأسنى . 


فالكتابف مجموعه دراسة رائعة لتاحية هامة من نواحى الفكر الإسلاى: 
ولعل هذه الحقيقة هى الى حفرتنى على تعريبه ونقله إلى قراء العربية , لئلاعرموا 
من هذه الاظرة العلبية الصافية » إلى زاوية من زوايا التفكير الإسلامى . وكل 
أمل أن أ كون قد نقلته نقلا أمينا صادقا لتفيد منه الجامعات وطلابها » لاسا 
وأن جامعاتنا . باستئناء جامعة الأزهرءمع الآسف لاتولى دراسة الغزالى وغيره 
من أرباب الفنكر الإسلاى النير الدراسة الكافية . 


والله ولى النوفيق .؟ 


القادرة ث ٩‏ ء.أيو ١9554‏ مرق مار 


لماذا وجد الإنسان ء وأى احتهالات ف الغو تكمن فى طبيعته ؟ وأى الغايات 
أ كثر ملاءمة ذه الطبيعة ؟ وكيف يمكن للإنسان أن يحققبا فى حياته ؟ وأين 
تقع الحرية فى هذه الطبيعة ‏ وأين دكن الحواجز الى تعترض سبيلها ؟ وما هو 
غير الإنسان ء وكيف يدركة ؟ وعلى أى أسس يربط الإنسان نفسه بالخارج »> 
سواء كان مجتمعا إذسانياً أو طبيعة أو إلها ؟ وهل تتفت غايات الفرد مع غااات 
الجتمع ؟ وما الأهداف والثايات الى يحددها الناس لانفسهم ولماذا ؟ وما أثر 
هذه الغايات والآهداف فى نموم وتطور نفوسهم » وكيف يمكن للإنسان أن 
ص صلاح هذه اغالات والآاهمداف لتطور نفسه ؟ . 


هذه الآسئلة وما يتصل بها من مواضيع » ھی ما یعنی به هذا السکتاب . وقد 
توليت دراستها ضن [إطار كتابات الإمام الغزالى » النى كان بإجماع علءاء السنّة. 
من المسلبين » أحد كبار اثمة الإسلام إنلم يكن أكيرهم جميعا . 


والقرآن الكريم هو المصدر الرئيسى الذى استوحى منه الغزالى ولاريب فى. 
أن مط تفكيره ومجالات اهتامه » واتجاهاته الآساسية وقيمه » وثقته بقدرته 
على الوصول إل غايته النبائية » وايمانه بالمعرفة وبأهيتها وبوظيفتها فى تفكيره » 
كلها تستمد جذورها من القرآن الكريم . وقد درس الإمام الغزالى جميع نظريات. 
المعرفة المتوافرة فى عصره . ولكنا نمس ونحن نقرأ كتاياته ‏ أن الخطوط 
العريضة يجالات اهتامه » وطرائقه فى التفكير تولدت قبل اطلاعه على مجالات. 
المعرفة فى عصره . ولا ريب ف أن اصرأره على معرفة الله تعالى على أسس عقلية. 
مقبولة » ونورته عل التقليد المأسلط وا كتشافه لحدود العقل فى معرفة المقيقة ». 
كلها مواقف انبئقت من أثر القرآن فى نفسه . 


۷ س 


واشرح ما أقول ٠‏ حرى بنا أن ندرس الطريقة التى جاءت فى القرآن عر 
أ كتشاف إبراهي الخايل لربه تعالى » وأن نقارن ينبا وبين الأسلوب الذى أتبعه 
الغزالى » والذى سنتتاول البحث فيه فى الفصل الآول . ويكننا أن نرى هذا الآثر 
واضاى هذه القارنة . 


وقد كان إيراهم 2 هو أول من "مانا »كا قال القرآن الكريم بالمسليين . 
وهو الذى أمس الله ذبيه مدا باتباع سذته '". وبمضى القرآن موضاً الأساوبالذى 
اتبعه إبراهم فى التحول إل الاسلام فيقول . 


« وإذ قال إبراهم لبه ازر أتتخد أصناما المة » إنى أراك وقومك 
فى ضلال مبين » وكذلك نرى إبراهيم ملكوت السموات والأآارض 
و'يكون من الموقنين » فليا جن عليه الليل » رأى كوكيا قال هذا ربى 
فلا أل قال لا أحب الآفلين . فليا رأى القمر بازغا » قال هذا رن » 
فليا أفل قال لثن لم هدنى ربى لأاكونن من القوم الضالين . فلما رأى 
لشدمس بازغة قال هذا ربى هذا أكبر ء فليا أفلت قال ياقوم أنى برىء 
ما تشركون . أتى وجهت وجهى للذى قطر السموات والآرض حتيفا 
وما أنا من المشركين 59 .. 


« وتوجيه الوجه » فى الآية الكريمة الآخيرة » هو العملية العقلية والروحية 
التى يسلم بها المسلم وجبه إلى ربه . وقد عير إبراهيم فى مكان آخر بفعل:أسلات» 
عن هذه العملية تجاه ربه . ولكن هذا الآلتزام لم يكن فجأة ويصورة عارضة » 
وأنما جاء ثمرةعملية طويلة من البحث عن خالق الوجود . تيدأ أول ما تبداً يعدم 
الرضى بالديانات السابقة الموروثة . ونحن نحس ونحن نقرأ هذهالآيات بأن بد 


. ۷۸ : الآبة الكرعة « هو ساك المسلمين . . » سورة المج‎ )١( 

(؟) الآية الكرعة « ثم أوحينا إليك أن أتبع ملة إبراهيم حنيقا ... » 
سورة التحل : ١١‏ 

(۳) سورة ااام ۷٤‏ ۲۹ . 


التدكانت مع إبراهيم » وأن كنا نحس ف الوقت نفسه بأن إبراهي لم يكن شاعرا 
ببذة التوجيه الالحى . فبو لم يستطع أن يرضى بما كان قومه يدينون به . ولكن 
لم تنكون الثورة وحدها على ذلك الدينكافية » وفد إستيدتفطرة [براهيم؛ والتى 
ھی فی جوهر كل [نساأن » ودفعته إلى البحث عن رب يسلم ويطمان قابه إليه 
ويرطى عنه » وهی من جذور الإسلام ت 


وإذا ماتابعنا إبراهي عبر هذه الأيات الكرية » رأيناه وحيدا فىهدأة الليل» 
تتحرق فى نفسه الرغبة فى أن يجد ربه . ولسكن إبراهي » بالإضافة إلى رغيته. 
الشديدة فى أن تهدأ نفسه » كان يتميز بعقل ناقد » فتراه بمحص مايتراءى له فى 
بداية الآمى أنه الله » ليرى إذا كان حما هو الآله الذى يجب أن يعبده » وتحن 
نحس باعاناه من متاعب والامفى محاولانه هذه » وفى لظة دراماتية حاسمة يصل. 
إبراهيم عليه السلام وتيرز شكوكه فى ديانة قومه ء ويوجه وجبه حنيفا إلى الله » 
أى منحرفا عن عبادة الأوثان إلى عبادة الله . 


هذا هو الإسلام فى جوهره ولبابه » فو أن يسلم المرء نفسه استجاية 
لحافر ورئه الإنسان فى فطرته وجباته . وهو أن ينشد اطمئنان النفس ورضاها 
اللذين لا يتحققان إلا إذا أكنشف ريه وعبدده . وكأنت هذة هى الغاية من خلق, 
الإنسان نفسه . 


ولنتابع الغزالى فى ه منقذه » وهو الكتاب الذى أرخ فيه حياته الفكرية 
والروحية » والذى تناوله بالبحث فى الفصل الآول من هذا الكتاب فسترى. 
فى د المنقذ » جميع المواقف التى مس بها إبراهيم عليه السلام فى أ كتشافه لربه . 


وف وسع كل من يعرف القرآن الكريم معرفة وثيقة » أن يرى بنمسه أثر 
الكتاب امازل فى تفكير الغزالى . وقذ أبرزت فى هذه الدراسة بعضالامئلة الى 
يرز فيها هذا الآثر بروزا جليا . ولكن الثثر العام لايظبر فى الأأمثلة وحدها » 
وما بجحب أر بحسريها القارىء فى الأتجاهات الأساسية للكاتب وفى. 
بجالات أهيامه . 


ولايعنى هذا على الاطلاق أن من يؤمن بالقرآن الكريم » يغلق عقله تمام 
الاغلاق عن كل معرفة وتجربة إنسانية » فالقرآن عض على اقيض من ذلك 
على تفهم آفاق المعارف والتجارب وتمحيصبا » وهذا ما حاولت إيضاحه وبيانه 
فى هذه الدراسة . أما مابمكن تسميته بنظرة الغزالى العالية الشاملة عن الإنسان 
وعنالطبيعة وعن اله ٠‏ فهو فى رأبى من وحى القرآن » وأن الخطوط العريضة 
لنظر ته هذه كانت أسس الاختيار فى دراساته وسعيه وق توجببهه . 


بے ۲ ات 

ويغلب على القرآن الكريم » الدعوة إلى التفكر والبحث فى الطبيعة والإنسان 
وأسرارهما » وإدراك حكمة الله فىكل شىء » وتستهوى هذه الدعوة كل ماف 
الإنسان من فطرة فى نرعته الجالية ونزعته العقلية . ولعل هذه هى الطريق الى 
يريدنا الله تعالى أن نسعى لمعرفته بها كخالق كل ثىء .ولاريب فى أن هذه 
الخاصية هى ماييز القرآن الكريم » وهى أيضا مايميز الإسلام عن غيره من 
الآدان السهاوية . 

وقد يكون التفسير العلمى الطبيعة وللإنسان أمراً لابد منه . ولكنه غير 
كاف لإدراك الوجود . فالنظرة الخالية أيضا أمى مكيل لابد منه » وفى قدرة 
المرء أنيفسر الآشياء تفسيراً علا » للكن نفسه قلح بالإضافة على ثىء آخرغير 
« العقلانية » الجردة » وهى أيضا فى حاجةإلى ما يشبعبا ويرضها . 

ويصف القرآن الكريم كل شىء ٠‏ سواء أكان صغيرآء أو كبيراً » بل وكل 
ظاهرة طبيحية وحادث وسر خن بأنه د آية» أو معجزة حقيقية تتحدث عن 
وجود الخالق وقدرته وسلطانه وحكنته وحبه . ولو خصت هذه الآيات غصا 
علبياً » وقدرت تقديراً جمالياً » لو صلت يعقل الإنسان وقلبه إلى معرفة الله . 
وتبدأ طريق الإنسان لمعرفة اله بإعابه بما حوله من أشياء » ثم بقدرته على 
دراسة مايدهشه. وقد لا يؤدى اقخيص العلمى وحده إلى اكتقاف الل › 
.ولكنه الأساوب الذى لايد منه لجاية القلب وهو مندهش آمام الطبيعة 
-والإنسان » ولتوجبه توجياً آمنا فى الطريق إلى معرفة اله . وف القرآن سواء 
.أكان الىء كبيرآ أم صخيراً مايثير دهشة الإنسان وحبه لمعرفته . وقدجاء قوله 


س م — 


تعالى : أن الله لا يستحى أن يضرب مثلا ما بعوضة فا فوقها . . > دللا 
عل أنه حتى معرفة البعوضة فد تؤدى إذا ما أدركبا الإنسان إلى الله » وتريد فى 
معرفته للخالق . 

ول يكن القصد من القرآن الكريم ٠‏ كما يتوهم الكثيرون » أن يضم كل 
معارف الإنسان وعلومه » فقد قال الإمام المرحوم الشيخ مود شلتوت : , لآن 
الله لم ينزل القرآن لينكون كتابا يتحدث فيه إلى الناس عن نذلريات العلوم ودقائق 
الفنون وأنو اع المعارف «'؟؟. أما أنه يضم اطارا كاملا لكل يجالات امعرفة التى 
يجب التمحيص فيا ء فأمى آخر . وعلى الجيل الراهن من المسلمين وأجبالهم 
المقبلة » أن تحاولوا الرد على هذا السؤال وعلى غيره من الآسئلة اللاحقة . إذا 
أرادو أن ييينوا آن القرآن الكريم هو آخر ما أوحى الله به ؛ وأن يبينوا ماجاء 
به القرآن من أن الأسلام هو الدين الذى يقبله الله ولا يقبل غيره . 

فكيف يربط القرآن الكريم بين جميع آفاق المعرفة فى مفهوم التوحيد المطلق 
وما هونوعالأتجاهات والآنماط الفكرية التى يو لدهاالقرآن نحوالطبيعة وسأنهاعند 
الؤمن به 6 وهل هذه الأتجاهات نحو الطبيعة ونحو الانسان هى الصحيحة 
والمناسرة فى ضوء العرفة البشرية وتجارب الانسان ؟ وما هو نوع الآهداف 
والغايات التى يحددها القرآن للإذسان وهل تحقيق هذه الغايات والآهداف 
متيسر للانسان » وهل تكون إذا استهدفها السبيل الأمثل لوه الانسانى ؟ وأى 
نوع من امجتمع والانسجام الاجتهاعى يتمشى مع روح القرآن ؟ 

لاريب فى أن هذه الآسئلة . وما يشبببا من نساؤلات هى أكثر التحديات 
الى بواجهبا المسليون اليوم . ولیس ف وسع الانسان أن بظل رأضيا نالبيانات 
القطعية النى تحول دون مواجبة هذه الأسئلة » اذ أن العقل الانسانى لايد وأن 
شور فى ظل الأثار الراهنة للعقائديات المتصارعة على مجرد الاكتفاء بالننمى 
أو التأكيد . وعلينا أن نعيد اكتشاف معان القرآن الكريم لتتكون لبا فعاليتها 
فى تكويننا وتكوبن عقولا . ومعنا فى مثل هذه الحاولة كل التراث والكر 
!لإسلاى » بل ومعنا كل التراث والفكر اليشرى نستعين بوما . 


)١(‏ سورة البقرة (5؟) 
(؟) « نغسير القرآن الكريم » للمرحوم الأمام العيخ شلتوت - المقدمة ص 81 . 


دا لم 
ترى ما هو الإسلام فى ااقرآن الكريم ؟ 


هل يقتصر على من أتبع رسالة مد عليه الصلاة والسلام ؟ وللاجابة على 
هذا السؤال يحب أن ندرس مضمون الايات القرآنية الى يتكون منها مفيوم 
الإسلام بمعانيه المتعددة . والآيات الى ستقتيسها فما بعد تدل دلالة واضحة على 
أن كل شىء نى هذا الوجود خاضع بالضرورة لسنة الله تعالى » وبالتالى خاضع 
لله . فن ناحية نرى أن كل شىء فى الوجود أية تنطق بقدرة الخالق وحكته 
ورحمته » ومن ناحية أخرى نرى أن هذا الثىء ذاته لايمكن أن يوجد » ولا يمكن 
أن يكون على ما هو عليه إلا فى اطار سنة الله تعالى . و بهذا المعنى يكون كل ثىء 
موجوداًء أو ما بمكن أن يوجد ١‏ مسايا» بالضرورة لسنة الله » و بالتالى لله 
تعالى : وإذن فكل إنسان كوجود فى هذا العام يكون ء مسلما » بالضرورة 
حسب هذا المعنى » فالإنسان قد يكون ٠ومناً‏ أو كافراً » ولكنه بالضرورة 
لسنة الوجود ؛ أى مسام لله . ولاششك ق أن هذا العنى بالغ الآهميةفى آية محاولة 
لتحديد مضمون الإسلام فى القرآن الكريم . والقرآن الكريم يو كد هذا المعنى 
بصراحة وبوضوح ونقتبس منه للتدليل الايات التالية : 


١‏ ألم تر أن الله يسجد له من فى السموات ومن فى الآرض 


والشمس والقمر والتعجوم والجبال والشجر والدواب وحككثير 
من التأس » . . 

سورة الحج : / 
؟ ‏ «أو لم روا إلى ماخلق الله من شىء يتفيتئوا ظلاله عن الهينه 
والشمائل سجدا لله وم داخرون ... 


د ولله يسجد ماق السموات وماق الآرض من دابة ولللائكة وم 
لا يستكيرون € 


سورة التحل : م4؛ 4٩ ٠‏ 


۷ س 


بج د و وله يسجد من ف السموات والآرض طوعاوكرها وظلالحم 
بالغدو والأصال € 


سورة الرعد : ١6‏ 
ع - ١‏ أفغير دين الله يبغون » وله أسلم من فى السموات والآأرض 
طوعا وكرها وإليه يرجعون » .. 


سورة آل عير أن : بم 


وهذا المعنى نفسه » وهو حتمية خضوع كل شىء فى الوجود لله تعالى معير 
عنه فی آ بات أخرى تو كد الغاية الى وجدت من أجلبا الآشياء . فهذه الأشياء 
لا تخضع لسنة الله تعالى سب ٠‏ وإبما تخضع أيضاً لغاية أرادها الله 


تعالى فيا : 


واج وردان فو كوه إلا يسبسم بحمده 6 ولكن لا تفهمورن 
السبيحهم » .. 


سورة الإسراء : غ4 


العزيز الحكيم » ... 


سورة المعة : ١‏ 


¥ « آم تر أن اله يسح له من فى السموات والآرض والطير 
صافات كل قد علم صلاته وتسبيحه والله عليم بما يفعلون » ... 


سورة الور : 4١‏ 


وقد تكررت هذه الفكرة فى القرآن الكريم مرات عدة . فيعض الأيات 
تحدد الموجودات الى « تسبح لله ء ككل ١‏ دابة »ء وهو التعبير العام النى 
يشمل جميع أصناف الحيوان فى الآرض والمماء » ويعضها يتحدث عن الجبال » 
أو عن الطيور ء أو غير ذلك من الموجودات . 


س A‏ س 


وهكذا لا يقتصر الإسلام على الإنسان ٠‏ بل يشمل الوجود »وكل شىء فيه. 
وقد يكون إسلام الثىء طوعاً أوكرها » ولكن هذا الثىء ه مسلم » عل أى 
حال ء إذ لولم يكن كذلك » لتحتم عليه أن يكون خارج الوجود » متحررآً من 
كل ستنه وقواعده . وهذه حقيقة ميتافيزقية أساسية فى جوهر مفبوم الإسلام 


ئی القرآن . 
ولو مضينا فى تحليل الأيات الكرعة السالفة » لتبين لنا أن الإسلام يشتمل 
فى جوهره على مايل . 


أولا ‏ إسلام الوجود . 

ثانيا ‏ إسلام كل موجود : حيا كان أو غير حى . 

ثالثا ‏ إسلام الناس جميعا ه كوجودات » ولكن طوعا أوكرها بالنسبة 
لكل واحد . 

رأبعا . إسلام كل من يسليون أتفسهم لله طوعا . 

خامسا ‏ إسلام كل الذين يتبعون ١ه‏ دين الله » وهو الإسلام الذى أ كله 
لله تعالى برسالته محمد صل الله عليه وسلم . 


فتد يسلم الإنسان نفسه لله ء طوعا وبإراده » ولكن قد يدفعه غروره 
.واستكباره إلى رفض هذا التسليم ولكته فى كلتا الحالتين مسلم ويكون مسالا 
طوعا فى الخالة الأول » ومسليا كرها فى الثانية . وقد ذكر القرآن الكريم 
أن [بليس أن اطاعة الله » لاا لجهل منه » ولكن لاستكباره . ولاريب فى أن 
هذه الحالة هى حالة الذين يتكرون الله . فالإنسان الذى ولد ومعه حب العظمة 
والسيادة ( وهو ماسنشرحه فى هذه الدراسة ) يحد من العسين عليه أن يقبل 
التبعية لآى سيد آخر » حتى ولوكان ذلك هو الله تعالى . 


4 س 


« ولئن سألتهم من خلق السموات والارض وسخر الشس والقعر 
ليقولن الله , ... 


سورة الشكيوت : ١د‏ 
ويبين القرآن الكريم ف الآية التالية ‏ أن الإيمان بالقه يخلق فى خلق 
الإنسان نفسه .. 


وإ أخذ ربك من بى آدم من ظبورمم ذرتهم » وأشيدم عل 
أنفسهمء ألست بريم » قالوا بل شهدنا » ... 


سورة الآأعراف : ا! 

ولا ريب فى أن هذا الإحساس قاءم فى مفهوم الفطرة فى الإسلام » فالفطرة 
هى المسثولة عما بحس به الانسان من قلق تاه الخيب : وما بحس من حافز يدفعه 
فى الوقت نفسه إلى (يضاح ذلك الذيب وفهمه » فالفطرة هى التى تدفع الإنسان 
للبحث عن الله . 

ولكن فى الإنسان نزعة أخرى ١م‏ لحب الشبوات » » وتحديد الآبة الكريمة 
النالية : « زين للناس حب الشبوات من النساء والبنين والقناطير المقنطرة من 
الذهب والفضة والخيل السومة والاتعام والحرث"» » الآشیاء اى يتشهاها 
'الإنسان , والتى قد تصرفه عن محاولة البحث عما يرضى فطرته . 


وقد بحث الأمام الغزالى بحثا مستفيضا فى هذا التتاقض بين تدان المعرفة 
فى الطريق إلى الله » وبين اتباع الشبوات » ويمكر. أعتبان كتاباته حاولة 
التحليل هذا التناقض الأسامى وعحاولة لرسم الطريق للتخلب على هذا التناقض 
.و تحقيق الكال الانسانى . 

ولكن حتى بعد أن يسلم المرء نفسه [لى الله » ويحاول حل هذا التتاقض 


١4 : سورة ال عمران‎ )١( 


— ۰ م 


عاو اة جد ية ¢ هناك درجات فى الأسلام تهاثل كل درجة منبا مع درجة. 
المعرفة التى يصل [ليها الإنسان . وسنبحث فى هذه الدراسة » هذه الدرجات يا 
طا ر أا : 

فسعادة الإنسان هى درجة أسلامه » إذ أن القرآن ينص على أن الته لم يخلق 
الإنسان عيثا » بل اختاره "2 ليكون خليفته فى الأرض "' » ولمذا فإن الانسان 
هو حامل الأمانة "الى عليه أداهها0؟. وتتوقف سعادته على مدى نجاحه فى 
أداء اللأمانة . 

ولا أقصد من كل ماقلت حى الآن إلا أن يكون مقدمة لدراسة الغرالى . 
وكل أمل أن يتمكن القارىء من تبين مدى أهمية أثر القرآن الكريم على فكره. 
وكان لابد لعرض وجبات نظر القرآن ف الطيعة والجنس البشرى والتاريخ 
الانسانى والنات الآلحية » من أن نوضح هذا التأثير أيضاحا أو فى » ولكتى لم 
أرمتاصا من تأجيل ذلك إلى فرصة أخرى » وأرى أن أتتقل الآن إلى تقديم لحة 
موجزة عن حماة الغزالى الذى يؤاف موضوع هذه الدراسة . 


د نه م 


درس الغزالى دراسته الآولية فى طوس ثم انتقل منها إلى نيسابور ليتق 
الل على يدى أمام الحرمين الجونى ( توف عام 408 مجريه الموافق ٠١80‏ 
ميلادية ) ؛ وظل يجاوره إلى أن أنتقل الأمام إلى جوار ربه . ومضى الغزالى من. 
نيسابور إلى بلاط نظام الملك فانضم إلى بطانته من الفقباء وعلياء الشريعة » وظل 
على حاله هذا حتى عام م4 مجرية ( الموافق ٠١41‏ ميلادية ) عندما عينه مدرساً 


(1) سورة طه : ١١6‏ 

(؟) سورة اليقرة : ٠؟‏ 

۷٢ : سورة الأحزاب‎ (f, 

(:) أظر» كناب محمد اقبال . . . ه إعادة بئاء الفكر الديى فى الإسلام ۸ 
القصل الرايم . 


فى المدرسة الظامية فى بشداد . وظل الغزالى يعلم الفقه ويؤلف فيه طيلة مذه 
دة ا وضع بعض كتب الحوار ضد التعايعية(:). 


وقد أظبر الغزالى فى السنوات الآولى من حياته الدراسية شيئاً من الك 
.وثار على تقبل التقليد أو السمع على أنهما حقائق مقررة . والقضية الى شغلت 
تفكيره وهو فى ذروة شكه فى بخداد »كانت حول ماإذا كان فى الامكان أن يصل 
الإبمانبالله إلى درجة اليقين . وقادته هذه القضية إلى البحثف طبيعة العقل الإنساق 
ليتبين إذا كان فى استطاعة الإنسان أن يصل إلى اليقين فى معرفة أى شىء » وقد 
لخص نتائج تفكيره هذه فى سيرة حياته الى كتبها فى المنقذ» وای عشت ف الفصل 
الأول من هذه الدراسة . لكن ماورد ف القن لا يكنى لتفبم التطور الروحى 
والعقلى للغزالى تفبماكاملا » ولا لفبم المواقف الفكرية التى إستقر عليها نهائياء 
أوفبم ماصار اليه الغزال ىكانسان بعد أن أ كتشف أساس اليقين فى نفسه . ولما 
كان البحث عن اليقين فى نظريته ينسكس على شخصية الباحث كبا » فإن 
كتابات الخزالى تعتبر مرآة لشخصيته الذاتية . ولابد لغهم سيرته التى كتبها بنفسه 
فہما صحيحا من الرجوع إلى كتاباته الأخرى , ولاسيما حكتابه , الأحياء » 
وخاصة مافيه من إجزاء تثناول بالبحث النواحى الختلفة للإيمان » وقد أصر على 
أن معرفة كل باب من أبواب الإيمان تتألف منثلاثة عناصر مترايطة . أولما 
العلم الخاص بذلك الباب وما يرتبط به من معرفة ويقين » وثانيها حال القلب 
بالنسبة لذلك الباب » وثالثها العمل ورياضة النفس » وهما ضروريان لا كتساب 
اليقين والمعرفة وتحقيق تلك الال . وفى وسعنا أن تكون على نمام اليقين من أن 
الغزالى كان يشرح شخصيته الناتية عندما كان ببحث أبواب الإبمان الختلفة 
فى إحياته . 

ويمكن الاستدلال على أحوال الغزالى قبل « توبتهء »كا تفيم فى أحيائه . 


+وتحوله إلى الإيمان اليقينى » بالاقسام التى وضعها لمستويات الأبمان الختلفة » 
وما حدده من فروق بين هذه المستويات » فبو يشبه فى كتاب التوحيد . إيمان 





. بحث هنا الموضوع باسهاب ى الفصل الأول هن هذه الدراسة‎ )١( 


و 1 5 


الجاهير بعقدة يعمد علبها القلب » وتكون حاله فى هذا المستوى منالإيعان خالية 
من ٠‏ الانشراح والانفساح ٠‏ إذا أن هذا الانشراح وذلك الآنفساح يشرحان 
حال القلب عند أولئك الذين توصاوا إلى شىء من معرفة الله . والذين عدوا 
والحالة هذه ( مقربين ) منه . ومر هنا يكون الفرق الرئسى بين المستويات. 
فى الإمار هو الفرق ف المسافة أو البعد بين المؤمن والله . وقد أحس, 
الغزالى قبل ( توبته ) ببعده عن الله » واحسن أيضا بأن المعرقه هى السبيل الوحيد 
لإزالة هذا البعد . 


ولكن ماهى المعرفة وكيف يمكن للإنسان أن يكون على يقين من أن 
مايعرفه صم ومطابق للحقيقة ؟ هذا السؤال هو الآساس الذى تى عليه الغزالى 
نظامه الفكرى والذى سأتناوله بالبحث فى الفصل الأول من هذه الدراسة . 
ونقيجة أحساس الغزالى بالبعد عن الله » أصيب بثىء من الاتهيار العقلى والبدى 
من جراء الجبد الذى تحمله . وهكذا سقط صريع العلة ين شهرى رجب 
وذى القعدة فى عام رمي مجرية ( ه5١٠‏ ميلادية ). وعندما أبل من مرضه أحس 
بالحاجة إلى العزلة عن العالم والناس ٠‏ ورا بعد أن أمن ماتحتاج إليه أسرته 
يغادر بشداد ء متخليا عن متصبه البارز , وفاصما كل أرتباطاته الدنيوية » يطوف 
أرجاء سورياء ليتتقل متها إلى مكف نهاية عام .وغ مجرية ( 90و١٠‏ ملادية ) » 
وتلت ذلك فترة من العزلة ى متتلف البلاد دامت تسح سنوأات »كان لاشفك. 


أثناءها عن زيارة اسرته بين الفينة والفينة » وعاد أخيرا إلى العالم وإلى الحباة 
العملية فى عام ووع مجرية ( 1١١٠١٠١‏ ميلادية) . 


وكان فى غضون ذلك قد سطر كتابه ( أحياء علوم الدين ) مع عدد 1 
الكتب الأخرى » وراح يدرس كتابه هذا فى بندأد ودمشق . وعاد بعد فترة 
قصيرة إلى الندريس ف المدرسة الاظامية فى نسابور اتى وفد إلها فى شمر 
ذى القعدة من عام و44 مجرية » و لكنه لم يطل مكثه فى احياة العامة إذ عاد إلى 
طوس مسقط رأسه » ليعتزل الناس فما وقد جمع حوله عدد من هر يديه بعد 
أن تولى الأشراف على حلقه صوفية ( اخانقاه ) حيث ظل إلى أن وافاه الأجل. 


ا 


فى الرابع عشر من جمادى الثانى فى عام ه.ه ممرية الموافق ١9‏ ديسمير عام 
١‏ عبلادية. 


المدرجة فى كتب الفلاسفة 19 » وانتهى اخيرا إلى الصوفية » حيث أعاد الله إلنه 


وتقوم عبقرية الغزالى وإسبامه فى الفكر الإسلاى فى اكتشافه حدود 
ه العقل ‏ كأداة من أدوات المعرفة » وأهمية « القلب ء كركز لكل معرفة 
وتجربة » فير .ط القلب بالعقل الذى ١‏ يعقل , به الإفسان ماتحمله إليه حواسه 
من العالم الخار.. . » فينقل ذلك إلى القلب ء ويرتبط القلب أيضاً بالبدن إلنى 
يتولى نقل كل ما بمر به من تارب إلى القلب » ولكن كل ما ينقله « العقل » من 
إدراك » وكل مابحمله البدن نقيجة نشاطاته من تجارب لا يتكون منها إلا أدلة 
نحو اليقين . وللوصول إل اليقين لابد من مصدر آخر يضاف إلى هذه الآدلة » 
وها للصدر هو « الروح » قى الجزء الباطنى من القلب . 

ولكن لتؤدى الروح درجة اليقين من المعرفة » لابد وأن يتحرر ٠‏ القلب » 


من ندخل «١‏ العقل » وتجارب البدن. والغريب فى الام أن هذه الحرية لا تتحقق 
إلا عن طريق ماينقله « العقل » و ١‏ البدن ء تدريحيا إلى القلب وتكون المعرفة 





)١١‏ يجب أن نين هناء بأن اللبحث عن المقيقة لم تكن المبزة الميزة «لافياسوف» فى آيام 
الفزالى » فقد كان «العيلسوف» هوالذى يكرس نفسه ١‏ كثر من سواه لدراسة المكر الاغررقى 
ولا سبا عند أفلاطون وأرسطو ء والذى يشتغل سه فى ااتعليق على ما كتياه » معدلا يعض 
الھیء ی اتجاهاتها ورافضابعض المبادیء الى ناديا بها . وبالرغم من أن معظم دارسى الفكر 
الاسلامى يعتبرون الغزالى أ كثر المفكرين المسامينأستفلالا وابتكارا » فإن صعة «الفبلسوف» 
ما عرفت فى ذلك العصر لاتتطبق عليه . ومأكان هو نهسه ليقبل بهذه التسمية أيشاً » فقدكان 
النزالى « عالما » ليس إلا > ولا جوز تسمیته « باللاهونى » أيشاً . إذ أن كلمة «اللاحوق» 
فى الفيوم الغربى حمل الترامات ف.كرية ومفاهم لا يزم بها د العام » المسلم . ولاربب ى 
أن مجالات أهتام « العالم » المسلم وحريته الفكرية تختاف عن مجالات أُهّام « اللاهوتى » فى 
المفهوم الغربى وحريته المكرية عاما كاختلاف الاسلام عن النصراية . 

تت الف س 


سه #46 دسم 
ف 


والتجارب الحاصلة عن طريق هذين المصدرين مبمة كل الأهمية لتدرج القاب 
فى ١‏ كتساب معرفته لنفسه . لكن هذه المعرفة ذاتها تحجب ١‏ القلب » عند درجة 
ف نموه عن جوهره الياطنى ؛ وإن كان القلب بدون هذه الدرجة غير قادر عل 
الوصول إلى البقين ومعرقة ذلك الجوهر فى نفسه . 


فالعلم المكتسب من عالم الشبادة ( الطبيعة ) عن طريق العقل والبدن يبصر 
« القلب » نفسه . ولكن عل , القلب ء إذا أراد أن «عرف ذاته معرفة اليقين 
أن يدرك مافيه من « روم . أى الجانب المتصل منه بعالم المللكوت » والذنى 
لايمكن معرفته عن طريق الدلائل التابعة من العمل » أو تجارب البدن . 


وتسين نظرية النزالى فى العرفة جنا إلى جتب مع القو التفسى نحو السكال » 
وتقوم على افتراضين أساسيين : أول هذين الافتراضين أن الإنسان أو ١‏ قلبه » 
بصورة خاصة عخلوق على صورة الله تعالى » أما ثانيهما فبو أن الإنسان فىجموعه 
« عالم أصغر » ويمكن للإنسان أن يصل إلى درجة اليقين من المعرفة ٠‏ عندما 
يتمكن من معرفة قلبه معرفة كأملة . يوصفه صورة لله تعالى » يعرف صفاته 
تعالى إذا عرف صفات قلبه معرفة كاملة » ويوصفه ه عالما أصغر » يعرق أفعال 
لله فى العالم إذا عرف أفعال قلبه فى بدنه معرقة كامله . فالمءرفة كلها تحدث فى 
القلب » والبقين هو معرفة القلب لنفسه معرفة كاملة . 


وهناك جانب آحر من القلب حول دون نموه الكامل » أو يوقفه عند حد 
معين . قالقلب فى تجاربه مع البدن يحب اللذة » ويكره الالم » ويحب الربوبية 
( السيطرة والتحكم والإمتلاك والسيادة ) على كل مايبعث [ليه الاذة . ويظهر 
حب الإنسان الذة ورغبته فى الربوية فى الشطر المبكر من حياة القلب فى الدن 
من ناحية » ومن ناحية أخرى لاحدود لما لاشباع هذه الأزءات فى تموها . ومن 
المتوقع والحالة هذه أن يشل القلب نفسه بالحصول عل السلطان اللازم لامتلاك 
مصادر اللذة . فتكون الآدلة الى تحصل فى القلب نتيجة أتشخاله فى تأمين بواعث 
ملذاته وتجنب دوافع [ لامه محدودةفى مجالما وتكون بالتالى معرفته لذاته جرئية 
تعكس ءالم أنشغاله . هذا وعلى القلب إذا أراد الوصول إل المعرفة الكاملة لذاته 
فيصيح بذلك مآ للعالم ؛ وللصفات الآلية » عليه أن ينظم إرتباطاته يحاجات 


س هلا لدم 
البدن ليحمى نفسه من التطور فى أتجحاه معين محدد » ومن البقاء فى حالة جبل 
بخصائصه الأخرى الموجودة فيه . ومن هنا تصيح رياضة النفس لحا نفس الأهمية 
كا كتساب العلم فى الوصول إلى معرفة الحقيقة وإلى معرفة الله . 
هذه هى بعض القضايا الى توليت بحا حا مستفيضا فى هذه الدراسة . وأود 
أن أختم مقدمتى هذه بتقديم شكرى وتقديرى لنيع الذين أعانونى بطریق أو بآ خر 
نش اعداد هذه الدراسة وتمكيتى من نشرها . 


على عسى یار 


الت اول 


۳ / 6ه qe}‏ 
لعشا كعم 
e‏ و 
تعتير فلسفة الغزالى شرحا شاملا ووافيا للاسلام » ولذا فبى والحالة هذه 
خاسفة كاملا نلانسان . وهو يعتى أول مايغى بالانسان فى أعماله, ولتا فبو يثناول. 
فى فلسفته القضايا الخلقية فى الحياة ورياضة النفس . و لكن الانسان كل كامل . 
ولست أعباله إلا انمكاسات إذاته الباطنية . ومن هنا لايمسكن فبمه فى منأى عن. 
تفكيره وعن نفسه . وعلى هذا ففلسفة الغزالى فلسفة كاملة للطبيعية الانسانية 
كا أنبا قاسفة للانسان فى أفكاره وقواعد تفكيره ويؤلف فكر النزالى 
كفاسفةكاملة الإنسان كلا عضويا كاملا يضم كل ناحية مر._. نواحى, 
الحياة الإسانية . 
وإذا ما أخذنا تفكير الغزالى فى أجرائه الختلفة » تبين لنا أنه يقع فى عدد 
من الميادين الختلفة » وأن ترابطت ترايطا عضويا » فبناك أولا وقبل كل ثىء 
فى فكر الغزالى نظرية ئ المعرفة » بمحص أدوات المعرفة وقواعد التفكير .وهتاك 
نظرية فى الميتافيزيقيا التى تعرض وحدة الآشياء كلبا فى التوحيد الطلق . وهناك 
نظرية فى الفلسفة الأخلاقية التى تتحرى عن مصادر الفضيلة ومصادر الرذيلة فى 
النفس البشرية » وتبين [حتمال انسجامبا وأندماجها فى تطور حرى من رياضة 
النفس يؤدى إلى الكال . وهناك نظرية فى التربية 'تنولى دراسة المراحل الختلفة 
لهو الملكاتالانسانية وتقويتها وتوجبهها عن طريق الصالم من العلم ىكل مرحلة 
من هذه المراحل . وما تتعرض له كل مرحلة من عقبات عتتلفة . وهناك نظرية 
ف السياسة تصور نظاما من المؤمنين تحت سيادة الله المباشرة »؟ا ترسم دورالاظم 
الحكومية والقانونية والاقتصادية والاجتماعية فى هذا النظام وأمية كل منبا . 
وأخيرا هناك نطرية فى فاسفة التاريخ تشرم العلاقة بين الباقيات والفانيات » 


عدا لاست 


وتببن الحقيق وغير الحقيق » وأهمية معرفة هذه العلاقات تى السعى نحو الحياة 
الفاضلة » وترسم هذه الماسفة أيضا تطور المجتمع الانساق ٠.‏ وعملية التغير 
التاريخى » وما هى الاتجامات والوسائل اللازمة للحافظة على اء 
المح الفاضل . 


وسترت, من دراستنا الغزالى أن ليس مة تقسيم دود للبعرفة يقسمبا إلى 
أجزاء منذصلة فعرفة الانسان ككل فى هذا الوجود اتجاه إسلاى أسامى » 
فالانساننى الإسلام مسئول مستولية تامة عن كل ناحية من نواحى حياته . 
وهذه المستولية لاتقبل التجرئة » وكذلك لاتنفصل هذه المسولية التامة أمام الله 
عن مسئولية أخرى لنظام بشرى السام مسثول أمام الله تعالموحده ومسئولياته 
الأخرى متمرعة من هذهالمسولية الأصلية . ولآن كل مسلء » سواء أكان رجلا 
أو أمرأة » مستول مسئولية تامة عن ساوک کله ؛ فسلوكه أنكان سياسيا أو 
أقنصاديا أو اجتماعيا أو أى سلوك آخر » هو ساوك مسو لبة أخلاقية فى الدرجة 
الأول . وهكذا تنكون وحده المعرفة نمرة وحدة الهدفى عند الانسان ومن 
نمار مسو لته الشاملة . 


ويمكن تلخيص ماعزم الغزالى على شرحة فى كتاباته فى سوال واحد وهو 
« من هو المؤمن » وماهى شروط الإيمان ؟ » ولا يختلف هذا السؤال عند المسلم 
عن السوّال الآخر : د من هو الانسان الفاضل . وماهى شروط الفضيلة ؟ » وقد 
بدو ذا المؤال محصورا فى علم أصول الدبن وفاسفة الأخلاق ؛ ولكنه من 
وجبة نظر المسلم يشمل كل ناحية من نواحى الحياة الاذسانية » فعلى المؤمن 
الفاضل (ى يكون مؤمنا » أن يكشف يعرف قل مزهو وجود الله » وهو 
-موضع أيانه » ومن هنأ يكون السؤال الأول والذىمثل أمام الغزالىهو : « كيف 
يمكن للإنسان أن يعرف » وهل هو قادر على معرفة الله ؟ « وتنيئق عن هذا 
السؤال أسئلة عدة بالطبع » فر ناحية نمو الفرد وحياته » يسأل الغزالى 
ماهو جوهر الطبيعة الإفسانية > وماهو نوع الكال الذى تتطوى عليه هذه 
الطبيعة ؟ وماهى مراحل النمو فى حياة الإنسان والمراحل الممائلة لما فى ظبور 
«ملكاكه للمعرفة ؟ وماهى العقبات التى تولد مع الإنسان ٠‏ وتلك الى يكتسيا فى 
-حياته » فى سعيه نحو أ كتساب المعرفة والإيمان » وحكيف بمكن له أن يتغلب 


علها ؟ وماهى نوع الشخصية التى تتوقف على نموها المثالى أو تحرف عنه من. 
جراء هذه العقيات والموانع ؟ وماهو نوع المعرفة والمبادىء الى يحب أن توجه 
المؤمن الصالم قبل أن يتمكن هو ذاته من التوصل إلى أسس الإيمان ؟ وماهى 
الصفات والأتجاهات اللازمة التي تفترض قدرته وجودها ؟ وماهى العلاقة بين 
المعرفة والعمل أو بين طلب الحقيقة ورياضة النفس ؟ وأخيرا ماهو نوع المعرفة 
ات حصل عليها المؤمن الفاضل عندما حةق كاله النفسى ؟ 


والسؤال الأول إذا نظر إليه من ناحية أرتباطات الإنسان بالأخرين» فإن 
الآسئلة التالية تبرز أمامنا : لم يكون الإذسان مسولا مسئولية كاملة ونهائية أهام 
الله ؟ وما الذى تعنيه مسو ليته تجاه ا جتمع وأعضائه وأنظمته ؟ وأخيراً ماهو 
النظام السياسى والاقتصادى والاجتماعى المثالى لماعة من المؤمنين »يكون الواحد 
منهم مسئولا به مسئولية فردية ومباشرة أمام الله ؟ . 

وإذا نظر [ايه من ناحية ارتباطات الإنسان بالعالى » فلايد وأن تبرز أمامنا 
قضايا عدة . كتلك التعلقة حقيقة الآشياء وأعميتها بالنسبة إلى رغبات الإنسان 
ولتاته ومطاعه »و باختصار فإن السؤال هذه الناحية هو : ماهى العلاقة الصالحة 
بين الإنسان والاشياء » وكيف كن لمذه العلاقة أن تؤثر على نمو شخصيته 
وأهدافه وقدرته على المعرفة » ول اذا ؟ . 


ومن هنا يكون موضوع تعريف المؤمن الفاضل وكيف يصير الإنسان مؤمنا 
فاضلا » موضوعا شاملا عالمى النظرة . ولذا فإن الغزالى فى شرحه للاسلام 
وأصوله » يدرس حياة الإنسان كعارف » ويدرس طبيعته » والاحتالات. 
المتعددة لغوها وتطورها . وعلاقة الإنسان بما حوله . سواء أكان طبيعة أو 
مجتمعاً » وعلاقة الإنسان بالله . 


وقد نبع فكر الغزالى الدينى والفلسق بصورة مباشرة من تجاربه الشخصية . 
ولعل خير مرجع لنا لدراسة مامر به مصارعات روحية وفكرية يتمثل فى. 
كتابه . المقذ من الضلال» » وهو سيرة حياته ٠‏ كتها شفسه عتدما وصل إلى. 
قة نضوجه » بعد أن جاوز الخسين وقبل «ضع سنوات من وفاته » وقد تسلطت. 
عليه طيلة حياته كلها رغبة عارمة فى معرفة اللحقيقة . فقد رفض منذ شبابه المبكر» 


س ۾ للم 


أن يقل أية فكرة نجرد مصدرها » إلا [ذا كان نة أدلة تكفى لإثيات حقيقتها 
أو متطقبا . وقد رفض يعد ذلك حي أن يعتمد على حواسه وحدها ؛ وعلى 
عقله » قبل أن يعرض نتاتعمما أولا كأدوات للمعرفة على أشد قواعد الفيص » 
والتحقيق والاختبار . وقد حدثنا هو بنفسه » أنه عندما بلغ المثرين من مره 
كان قد نحرر تماما من قيود التقليد » وروى لا فى كتايه هذا , المتاعب الى 
واجهها فى مماولاته لاستخلاص الحقيقة من الاضطراب الاجم عن المذاهب 
المتضارية » ولكميز الاساليب والوسائل الختلفة للوصول إلى الحقيقة . 


والرغم من أن ليس ثمة مايدعونا إلى الاعتقاد بأن الغزالى قد رفض تعاليم 
الإسلام آو شك فما » لكن عقله لى يكن كطالب العلم مستقر! تمام الاستقرار 
بالنسة إلى مايؤمن به . وكانت قترة السك هذه فتره من التساؤل عنا إذا كان 
الإمان واليقين يمكن أن يكونا شيا وأحدا » ولكنه لم يحاول أن يتحدى تعاليم 
الإسلام وعقائده » وكانت مشكلته الرئيسية فى الفجوه القائمة بين الإفسان 
كعارف وبينه كءؤمن » وهل يستطيع الإنسان الوصول إلى درجة اليقين فى 
موضوعات إمانه ؟ وإذاكان فى إستطاعته » فأبن تكون هذه القدرة » وكيف 
يمكن تعهدها بالعناية ؟ وهكذا تراه يكرس حياته كلبا للبحث عن أساس سليم 
للإيمان فى ملكاته الإذسانية » والفصل بين الصحيح والزائف من عتتلف مدارس 
الفكر والنظم الدينية . وقد أوصلته لعوثه وتحقيقاته إلى مرحلة التحول الدائم 
قبل نحو من أربعة عشر عاما من وفاته » قضى معظمبا متجولا متصوةا . وما 
تبق منها كعلم يدرس ما توصل ليه » وقد کتب معظم مؤلفاته فى غصون 
هذه الفبرة . 

وهو ينصح فى كتابة الذى أشرنا إليه قبل قليل » وف غيره من الكتب 
المبتدئين فى طلب العلم بأن رحلة الكشف عن الحقيقة بطيئة وبجبدة ومليئة 
بالأشواك والخاطر » وبالرغم من أن هذه الرحلة قد توصل صاحببا إلى تحقيق 
ذورة الرضى والكال » وإلى معرفة الله تعالى معرفة مياشرة » [لا أنها من الناحية 
.الأخرى» قد تكون مليئة يالنجيات الخطرة فى عملية طلب العلم . وقد تطوح 
به إلى متاهات الضلال ٠‏ والبحث بعزم صادق عن الحقيقة أفضل ف رآيه من 


جد اماك 


النقليد المطمئن وأهمال السعى نحو المعرفة . لكن المبتدىء لا ملك عل أى حال 
لاسن الكافية من التجارب والمعرفة » وليلتزم التزاما تخصيا بفكرة معينة 
أو نظام معين من التفكير » ويتحتم عليه أن يبدأ كقد لأكثر الناس وأفضابي 
عليا » وأن يتدبر الكتاب والسنة . وعليه بعد تحقيق هذه القواعد الآمينة » أن 
يشرع فى البجث لنفسه ٠‏ وأن يتطلع إلى عملية أكتشاف ذائية ومتدريجة للحقيقة 
والقييز بين الصواب والخطأ فى انظم الديفية المتضاربة » وف المدارس الفسكرية 
المتتوعة . التى تدعى كل منبا احتكار الحقيقة»وهذ! بحرعبيق غرق فيه الا كثرون 
ومانجا منه إلا الاقلون ا وهذه مبمة أو قام بها المرء لتحتم عليه أن يتملك 
أولا برغبة أصيلة فى أ كتشاف الحقيقة » وبعقل ذى متفتم ٠.‏ وبكثين من 
الأحيال والصبر على قدم الاستكانة إلى ما يواجبه هن متاعب تبعث 
عل الحيرة . 


ونمت مع الغزالىفى هذه التحذيرات ٠‏ أعظم التحديات الفكرية التى ستطيع 
المرء أن يتصورها: ولكن المخاطر التى تنطوى عليبا من الناحية الاخرى 
تعتبر خطرة الركوب »فيل يبق الفرد قانعا بالتقليد ٠‏ فينقذ بذلك نفسه من 
عذاب الآخرة ؟ أوهل يتحتم عليه أن يتجرأ » فيطلع الى اقصى مايمكن من الخير 
والسعادة » وهو معرفة الله» معرضا نفسه ق ذلك إلى خطر الضياع فى المتاهات. 
هذا هر التحدى الحقيق فى رأى الغزالى للانسان . 


وقد أحس الغزالى بأن عزمه على السير فى أكتشاف الحقيقة يدلا من اختيار 
حياة التقليد » لم يكن ثمرة خيار » أو تدبير آنىء فهو يقول : « وقد كان 
التعطش إلى أدراك حقائق الأمور دأنى وديدتى من أو لأمرى وريعان عبرى ... 
وسرعان مايقبع هذه العبارة بأخرى يقول فها : ه غريزة وفطرة من الله 
وضعنا فى جبلتى » "“ . وقد عى بهذا أن الأزعة إلى طلب المقيقة موجودة فى 
كل إنسان ء وللكن الثابرة فى البحث تتطلب تعودا مبكرا . وستنضم انا هذه 


4 كناب « القذ مى الغلال » للامام الغزالى . طبعة عطعة اجندى . صقحة‎ )٠ 


؟) كاب التقذ » صقحة ه . 


الفنكرة بصورة أ كثر. جلاء عندما نتحدث عن مفهومالخزالى الطريعة الانسانية > 
وما فنها من امكانيات متعددة فى العو . 


وچ لنا أن قلنا أن ول ما هدف إليه الغرالى » أن يقم ما نه على سس 
ثابتة » هذا يعنى أن ينمو إدرا كه ليصبح ف النهاية قاد رآعلى درك حقائق ما يؤمن 
نه ومعرقتبا » بدلا من التساول فى وقت مبكر عا إذا كانت هذه الاشباء 
موجودة أو غير موجود . وقد اخضع » كباحث صادق » عن معنى الحقيقة 
عبلیات تفکیره وکل ماتعلمه من علم أو مر به من تجارب فی حیاته » إلى أ كثر 
الامتحانات دقة وصرامة » فتوصل فى بحثه عن الحقيقة إلى دعض الا كتشافات 
الأساسية فى علم أصول المعرفة , سابتقا فا بعض كبار الفلاسفة الأوروسين 
من أمثال هيوم ( ١ہ‏ ) 7" وكانت ( K۲‏ )'' الذین جاءوا بعده بأكثر 
من ستة قرون . ومح ذلك كانت هذه الا كتشافات جانبية بالنسبة إلى غايات 
الغزالى » فكان تحريه عن قوانين التفكير والادراك وسيلة الوصول إلى هدفه 
النهاى وهو الابمان بالله . عن طريق معرقته » فى طلبه أحس بأن الواجب 


)١(‏ ديفيد هيوم ۱۷۷٦ — 171١‏ فیاسوف ومۇرخ اسکوتاندی درس القانون 
فى بداية حياته ولكنه مالبث أن عدل عنه بسيب سوءحالته الصحية . وأهم كته « اطروحة 
عن الطبيعة البسرية » و « مقالات ى السياسة والأخلاق » و « مقالات فاسفية عن الفهم. 
الغزى » و « التحرى عن مبادىء الأخلاق » و « مطارحات سياسية » وتعتر آراؤه 
فى الفلسفة من النوع الشى »6 بالنسية إلى النزمتين من ذوى العقائد الدينية . 


(؟) عما نوايل كانت ١908#‏ من أعظي الفلاسفة فى العصر الحديث , وأعطم مفكر 

قى شكون ماوراء الطبيعة ( الغيبيات ) ۰ درس الفيزياء والنظريات الطبيعية » وحاول التوفيق, 
بيت ديكارت وليبتتز فى رسالته عن ه معرفة الطبيعة » والتوفيق بين يوتون ولمبتتيز ى 
كتابة 8 تاريخ الطبيعة العام ونظر ية السماء » . وكنب رساله عن « وجود الله » ودرس 
العقل الانسان وحلله . وأشهر كتبه ( أحلام انسات ذو حيال ) و( علم الأخلاق 2 


و( العاقل العلمى ) . 
ل العرب ب 


بمو نب 


يقتضيه البحث ف قوانين التفكير والإدراك التأكد من أن الإنسان قادر عل 
الوصول إلى معرفة اله » ومعرفة حقيقة الآشياء » وكان إذا وجد عقله فى 
مرحلة من مراحل نموه عاجزاً عن قبول ما يمن به » شك فى قدرته الراهنة على 
الإدراك والمعرفة » بدلا من أن يشك فى موضوع إيمانه ثم يمضى مستعيناً بتجاربه 
أو باحثاً عن مواطن أخرى للإدراك فى نفسه غير ملكته العقلية . وكان يؤثر أن 
يعترف يحجره بدلا من أن يتخلى عن إيمانه. وكان منالناحية الآخرى لايقبلبأقل 
منأن يصبح إيمانه متساوياً مع يقينه ومرتبطاً به» وذلك لآنه كان لايرغب فى أن 
٠‏ يتهم بالتقصير فى طلب ما يطلب » :21 . 


ول يكن هناك أى علم » مهما كان مصدره » ل يعتيره الغزالى » خلافاً 
الكثيرين من سسبقوه من علياء الدين المتزمتين » ذا فائدة بالنسبة إلى تحقيق هدفه ,. 
ومن هنا رأيناه يقول فى سيرة حياته التى كتها : 
وم أز ل فى عنفوان شبانى منذ راهقت الباوغ قبل باوغ العشرين إلى 
الآن » وقد أناف السن على الخسين , أقتحم لجة هذا البحر العميق » 
وأخوض غمرته خوض الجسورء لاخوض الجبان الخدور .. 
وأتوغل فى كل مظللة » وأتبجم على كل مشكلة » وأتقحم كل ورطة 
وأتفحص عن عقيدة كل فرقة» وأستكشف أسرار مذهب 
کل طائفة » لأمير بين غءق وميطل » ومتسنن وميد لا أغادر 
باطنيا إلا وأحب أن أطلع على بطانته ولاظاهرياً إلا وأريد أن أعلم 
حاصل ظبارته » ولافلسفيا » إلا وأقصد الوقوف عل كنه فلسفته 
ولا متكلماً إلا وأجتهد فى الاطلاع على غاية كلامه ومجادلته . ولا 
صوفياً إلا وأحرص على العثور على سر صفوته » ولا متعبدآ إلا 
وأترصد ما يرجع إليه حاصل عبادته » ولازنديقاً معطلا 20 إله 
وأچسس وراءه للتذبه لآسباب جرأته فى تعطيله وزندقته 9 


١ (‏ ) النقذ ص ه 


( ؟ ) الزنديق هو من يبطن الكفر وبعلبر الإعان» وهى كلمة فارسية معربة » أما 
المعطلة » ففرقة تقول بأن الل عالم بذاته » لا بصفة زائدة فيم معطلون لاصفات . 


ويقول الغزالى فى كتابه المهذ ١‏ أنه استوحى ازدراءه لاتقليد من الحديف 
الابوى الشريف الذى يقول : ه كل مولود يولد عل اانطرة فأبواه هود انه أو 
صر انه أو عجسانه(١)‏ . ولاريب فى أن هذا الحديث يسجل مرحلة مهمة فى 
فكي اغرال فد حغزه عل الثورة عل التنقليد الذى استكره فى كل مناسبة , 
وامتدت ثورته لتشدمل أطفال امسلدين أيضاً . وقد لاحل كيف أن الاس يقبلون 
على الإيمان بسهولة وسرعة » وعلى تصديق تعاليم آنائهم ومعلييهم » سواء أكانوا 
من المسليئن أم من غیر الان › وکیف آم بواصلون الا<تفاظ هذا الإمان 
طيلة حياتهم دون أن يعيدوا التفكير بصورة ناقدة فيه » بينما يوك الإنسان 
حسب هذا الحديث وفى جباته التزعة ليكون باحثاً عن الحقيقة . 


وأمام هذه ااظاهرة وهي الصفاء والطهر عند كل طفل » وما يجس به من 
غريزة ذطرية إلى البحث عن الله ومعرفته من ناحية » وإلى بقاء الآئر السىء الذى 
رک الأاء واللدرسرنفى :فهر س! لأطغمال من التاحية! لأخ_رئتراه يشير إل تحر كاطنى 
إلى حقيقةالفطرة الأصلية « وحقيقة'لحقائق العارضة بتقايدالوالدينء الاسستاذين»(؟) 
وكين هذه القضية من تعلق النزالى بالبحث عن الحتيقة وراء ازدرائه للتقليد 
فى الإبمان »كا تكمن أيضاً » وراء شغفه بالكنابة والتدريس» ليددر طالب 
الحقيقة من بعض مصايد العملية الفكرية وبعض عادات العقّل . 


ول يكن من المكن معرفة حقيقة النطرة وميل الإذسان الغريزى إلى البحث 
عن الله ومعرفته معرفة مباشرة أو بوسائل مباشرة . وقد يمكن مء_فة الذاية من 
الفطرة بحلل الاواحى ال#تلفة للطبيعة الإذسانية . والبحث عن أفضل الملاقات 
بين هذه النواحى ؛ ثم التساول عما إذا كان الإذسان قاد ر على معرفة ريه ٠‏ عندما 
يحقق أعلى ما فى طبيعته من نواح . ويقوم الغزالى » بهذا التحليل فى عدد من 
كته ومو لفاته ٠‏ وسنتولى درس هدءء الاح فى الفصول ال١ادّة‏ من هذا اكناب 
وهناك طريقة أخرى لمعرفة حقيقة اأنطرة » وهى البحث عن جميع الافكار 
والعقائد القانمة . وعيا وراءها من ميادىء واقتراحات فكرية » وذلك للتمييز 


. أجم الصحيحان البخارى ومسلم على صحة هذا الحديث وأن اختافت روايتهنا له‎ )١( 
(؟) النقذ ص‎ 


لاق ندم 


بين الصواب والخطأ فيياء فيكون الصواب هو الذى يتفق مع الناية الطبيعية 
'للفطرة . وتعنى الفطرة إذآ جوهر الطبيعة الإنسانية الى ميل بطبعها إلى البحثك 
عن الله ومعرفته » هذا إذا تحررت من الموثرات التى تؤدى بها إلى الان<راف » 
واسترشدت بالحقيقة . ويعتبرهم مفبوم الفطرة هن اغفاد الأساسية فى الفكر 
الإسلاى . وهو يعى بالنسبة إلى الغزالى التزاماً فى طبيعة كل إنسان للبحث عن 
[دمانه الشخصى و تحقيقه . 


وكان على الغزالى قبل أن يبدأف تمييزالصواب من الخطأ فى النظر با تالفكرية 
والعقائد الختافة » وقبل التمكنمن معرفة اللأشياء على حقيقتبا » أن برد عليسوال 
أول » يكن وراء كل تحقيق كبذا ء وهو هل فى استطاعة طالب المعرفة أن 
يدرك حقيقة مايطلب » وهلكان «١‏ لابد » »كا قال هو » « من طلب حقيقة العام 
كاه ؟ » . وببذا النوع من الاسئلة خرج الغزالى خروجاً جذرياً على عادة علباء 
الدين فى تقبل ما وصل [ليهم من علم من الآجيال السابقة دون تمحيص » وعلى 
القواعد الى وضعوهالل-كم على النظريات الفنكرية والعقائد الآخرى . وكانعلاء 
الدين قبله » يحكون على العقائد والاظريات الاخرى » على ضومما قباوه من قبل 
من مذاهبهم ومدارسهم الفكرية الى ذشأوا عليما . وكانت عادتهم أن يبينوا 
موقف مذهبهم مستبلين قولهم بالعبارات التالية . . . ه اتفق اخواننا على . . . 
كيت وكيث »ء أو ١‏ اتفق أهل الحق على كيت وكيت » . وكان هذا الاتفاق 
المسبقأ كثر القواعد المشتر که الى يستندون إلا فى رفض العقائد الأخرى باظبار 
الخلاف ينها وبين ما اتفقوا عليه . وكانوا يحاولون أيضاً أن يظهروا ما فى 
العقائد الأخرى من تناقض ذانى » بالمنطق القيامى أو ماكان يسمى بالكلام . 


وكان النزالى أول مفكر إسلاى » بحث يصورة جدية قدرة الإنسان على 
المعرفة والتفكير » وعلى تعليل عبلياته » كخطوة أولية لابد منبا للحكم على نتائج 
الفكر . وقد أراد التأكد من أن الإنسان كطالب المعرفة قادر على معرفة 
موضوعات معرفته على حقيقتها . ولحذا فقد وضع لنفسه التعريف التالى جدود 
المعرفة » ليتبين ما إذا كانت أدوات اإعرفة الإذسانية قادرة على تحقيقها : 


س ۳ س 


«وظبرلى أن العلم البقينى هو الذى يتكشف فبا لمعلوم انكشافا لايق 
معه رب ء ولا شارنه إمكان الغاط والوهم » ولا يتسع القلب لتقديو 
ذلك ء بل الآمان من الخطأ ينينى أن يكون عقارنا لليقين مقارئة 
لوتحدى بإظهار بطلانه مثلا من يقلب الحجر ذهبا والعصا ثعباناً »ل. 
ورث ذلك شكا وإتكاراً , فاق إذا عليتت أن العشرة أكار ى 
الثلاثة فلو قال لىقائل : لا يل الثلاثة أكثر بدليل إفى اقاب هذه. 
العصا ثعباناً وقلبتها » وشاهدت ذلك منه » ولمأشك بسيبه فمعرقتى» 
ولم يحصل لى منه إلا التعجب من كيفية قدرته عليه » أما الثنك فيا 
علمته فلا . ثم عامت أن كل مالا أعامه على هذا الوجه , ولا أتيقنه. 
هذا النوع من اليقين ؛ فبو علم لا ثثقة به ولا أمان معه 2( وكل علم 
لا أمان معه » فليس بعلم يقينى » )1١‏ 

و بعد أنوضع لنفسه هذاالمقياس لليقين امتحن مالديه من عل يديت أمام هذه. 
المتطلبات . وامتدت شكوكه فى العلم التى تلقاه لتشمل حتى العلم النى صل 
له عن طريق حواسه وعقله » وعندئذ امتحن قدرة كل أداة مر أدوات. 
المعرفة التى أحس بها فى الوصول إلى اليقين . وعندما ١‏ كتشف حدود العقل كأداة 
من أدوات المعرفة ‏ أحس باليأس » وتساءل عما إذا كانت هناك أداة أخرى 
وراءالعقل » والتى قد لا بحس بوجودها » أو بعبارة أخرى : هل يتوقف فى طله 
عند حدود العقل » وبذلك يتخيلى عن كل أمل فى معرفة الله والحقيقة » أو يمضى 
بالبحث فى قرارة نفسهعن مصدر آخر للمعرفة لاس يهعندئذ »و لكنه قد حقق له. 
غايته . ومن الآفضلف هذهالقضية أن يتحدثالغزالى نفسه عما أحسه . ولاريب 
فى أن النص التامى بالإضافة إلى تلخيص موقفه فى علم أصول المعرفة يوضم بشىء 
من الإيجاز أن صوفيته متأصلة فى إدراك الحو أس والعقل ولابمكن فهمبا منفصلة 
عن هذا الإدراك . فبعد أن امتحن أنواع العلوم الثى كانت إديه ٠‏ يقول ... : 

د ثم فتشت عن علوى فوجدت نفسى عاطلا من علم موصوف ببذه. 
الصفة الا فىالحسياتوالضروريات » فقلت : الآن . بسد حصول. 





)١(‏ النقد ص ٦‏ س ب 


ليس » لامطمع فى اقتباس المشكلات إلامن الجليات» وهى الحسيات 
والضروريات . فلايد من أحكامهاأولا , لآتيقن . أثقتى ا محسوسات 
وأماتى من الغلط فى الضروريات » من جنس أمانى الذىكان من قبل 
فى التقليديات » ومنجنس أما نأ كثر الخاق ف النظريات أم هو أمان 
محقق لا غدر فيه ولاغائلة له ! فأقبلت يحد بليغ أتأمل فى الحسوسات 
والضروريات » وأنظر على بمكتتى أن أشكك ذفسى فها ؟ فانتبى فى 
طول التقكيك إلى أن لم تسمح نفسى يتسلم الآمان فى الحسوسات 
أيضآ وأخذ يتمع هذا الشسك فيها فيقول من أين الثقة بالحسوسات 
وأقواها حاسة البصرء وهى تنظر إلى الظل فتراه واقفا غير متحرك, 
وتحك بنفى الحركة ؟ ثم بالتجربة والمشاهدة » بعد ساعة تعرف أنه 
متحرك وأنه لم تحرك دفعة بغتة » بل على التدريج ذرة ذرة » حتى لم 
تكن له حالة وقوف . وتتظر إلى الكوكب فتراه صغيراً فى مقدار 
الدينار »ثم الآدلة الحندسية » ند لعل أنه أكير منالأرض فى القدار . 
وهذاوأمثاله من الحسوسات ءيحكفها حا كم الحس أحكامه .و يكذيه 
حا العقل » ويخونه تكذيبا » لا سبيل إلى مدافعته » فلت : قد 
بطلت الثقة بالحسوسات أيضاً » فلعله لاثقة الا بالعقليات » التى هى من 
الآوليات » كقولنا العشرة أكثرمنالثلإثة: والتفى والإثباتلايجتمعان 
فى الثىء الواحد , لا يكون حادثاً قدماً » موجوداً معدوماً » واجباً 
عالا . فقالت الحسوسات » بم تأمنى » أن تنكون ثقتك بالعقليات . 
کتقتنك باحسو سات » وقد کنت وائقا بی » لخاء حا العقل فكذبنيء 
ولولاحا کر العقل كنت تستمر على تصديقى ؟ فلعل وراء إدراكالعقل 
حا م آخر ؛ [ذا تجلى كذبالعقلفى حكه » كا تحلى حا ک آخر › فکذب 
٠الحس‏ فىحكيه .وعدمذلكالإدراك , لا يدل عل استحالته . فتوقفت 
امسن جواب ذلكقليلاء وأيدتأشكالها بالمنام » وقالت : أما تراك 
تعتقد فالنوم أموراً » وتتخيل أحوالا ء وتعتقد لها #اتاواستقرار! » 
و لاتشك تاك الحالة فيهاء ثم تستيقظ فتعلم نهل يكن يع متخيلاتك , 
«ومعتقد اتك أصل وطائل ؟ فم تأمن أن يكون جميع ما تعتقده فى 


يقظلتك هس أو عقل . هو حق بالإضافة إلى حالتك الى أنت فيا . 
لكن يمكنك أن تطرأ عليك حالة تتكون نستها إلى يقظتك » كنسبة 
يقناتك إلى منامك » وتكون بقظتك نوما بالإضافة [ليها » فإذا 
وردت تلك الخالة , تيت أن جميع ما وهمت معقّلك خمالات 
لا حاصل لماء ولعل تلك الحالة ما تدعية الصوفية أنها حالتهم » إذ 
يرعمون , أنهم يشاهدون فى أحوالهم التى لحم » إذا غاصوا فى أنفسيم 
وغابوا عن حواسبم » أحوالا لا توافق هده المعقولات . ولعل. 
تلك الحالة هى الموت » إذ قال رسول الله صلى الله عليه وسلم 
« الناس نيام فإذا ماتوا اتتبهوا » فلعل الحياة الدنيا نوم بالإضافة إلى 
الآخرة . فإذا مات ظهرت له الأشياء على خلاف ما شاهده الآأن . 
وبمال عد ذلك د فكشفتا عنك غطاءك فيصرك اليوم حديدء 29 . 


وصار حال الغزالى عندئف فى منتوى القلق » ودامت معه هذه الحال قريباً من. 
شبرين وهو تائه فى ظلام اليأس العقلى » حتى أحس بأنه على وشك الجنون » ولم. 
يعد فى وسعه دفع هذه الآسئلة إلا بالدليل ¢ ولم يتمكن من نصب دليل إلا من 
تركيب العلوم الآولية والتى لم يسلم بها حت تلك اللحظة . ويقول أن اتقاذه من 
هذه الحال تم عن طريق نورالهى »اخترق قابه . وعندئذ أدرك معنىالاية الكريمة 
دفن برد الله أن يجديه يشرح صدره للإسلام» . وعبارة «الإسلام »فى هذه الاية 
الكريمة تكد المعنى الأصلى لبا . فليس المقصود بها مجرد اتباع الدين التاريختى 
بل الانشراح العميق الحاصل من الإحساس لله وبهداه . وعندما سثل النى 
( صلع ) عا تعنيهكلية « يشرح » فى هذه الأبة الكريمة قال ... « هونور يقذفه 
الله تعالىفى القلب » »فقيل » وما علامته » فقال:ه التجافعن دار الغرور والإنابة. 
إلى دار الخلود» . 


ويتحدث الغز الى عن هذه الفترة الدقيقة فى تحوله الروحى فقول ... د و 


٠١س‎ ۷ المقد ص‎ )١( 


ع قاس بعت 


يكن ذلك بنظم دليل وترتيب كلام ٠‏ بل نور قذفه الله تعالى فى الصدر » وذلك 
التور هو مفتاح أكثر الممارف . فن ظن أن الكشف موقوف عل الآدلة ا محررة» 
فقد ضيق رحمة الله تعالى الواسعه , . ١‏ ولم يكن هذا الور هو الكشف عن, 
الحقيقة . فقد تحتم عليه أن يوادل البحث عن الحقيقة وأن يصل [ليها . ولكنه 
وصل إلى الإيمان بالله . وا كتقيف حدود العقّل الإنسانى فى هذا ائجال . وقد 
تركه العقل بشعور عميق من البعد عن هدفه . وأحس بثىء يفصله عن الله . وبعد 
أن استتفد نشاطه العقلى وانتهى إلى اليأس » جاءه هدى الله فأنقذه من يأسه . 
وبدأ له أنهذا الشعور المفاجىء بالإيمان يفبع من نور سماوى يضىء حياته حاملا 
معه الآمل . وعنى له هذا الإيمان الجديد أن هدى الله ووحيه حقائق لا تنكر .. 
وأن التكشف حقيقة لا تتسكر»ءكا عنى قبل كل ثىء » أن معرفة الإنسان بالحقيقة 
تعتمد فى النباية على ثىء وراء العقل وقواعده . وأنه من الضرورى أن يكون 
ثمة فى الإنسان ما هو أسعى منالعقل كأداة للإتصال بالحقيقة » وبالرغ من اعتهاد 
هذا الثىء فى إشعاله على النور الإلهى » إلا إنه وحده هو القادر عل تمكينطالب. 
المعرفة من الوصول إلى معرفة الحقيقة والله . 


وقد أراد الغرالى من كل هذا العرض أن يبين وجوب إستخ دام الصبر 
والاناة فى البحت » وأن دين أن مههة الباحث تتحقق ع دما يصل إلى مرحلة 
البحث عا لا يطلب . وهو يقول .. » , فإن الأوليات ليست مطلوبة › فإنها 
حاضرة والحاضر إذا طلب فد اختنى » ومن طلب ما لا يطلب » فلا يتهم 
بالتقصير فى طلب ما بطلب )(۲) . 


وبمضى الغزالى يرضى من الله ونعماته بعد ذلك حيوية متجددة إلى دراسة 
أساليب جميع أو لتك الذينادعوا البحمععن الحقيقةودراسة تعاليمهم . وقد صنف 
هؤلاء » وثم الذين عاشوا فى أيامه نى أربع ججموعات » أولاها جموعة المتكلمين 
الذين قالوا عن أنفسهم أنبهم أصحاب النظر والتصور العقلى » وثانيتها جموعة 
الباطنية » التى يدعى أفرادها بوصفهم الفريق المدافع عن التعاليم »> بأنهم يستقون 


)0 النقذ ص ١١‏ . 
(9) النقذ ص ١١‏ س بمو 


ست ١غ‏ س 


الحقيقة من الأمام إلنى لا يظبر ٠‏ وثالثتها تموعة الفلاسفه الذين اعتبروا 
[نفسيم دعاة المنطق والكششف ورابعتها جموعة الصوفية التى ادعى أفرادها » بأنهم 
وحدم القادرون على الوصول إلى معرفة الله وأنهم مم الذين يملكون 
الاستشفاف والتفهم الاحاق ١‏ 

وقد افترض التزالى » أن الحقيقة لا تكون خارج حدود معرفة هذه الفئات 
الأربع فبو يقول ...: فوؤلاء م السالكون سبل طلب الحق » فإن شذ الحق, 
عنهم فلا ببق فى درك الحق مطمع.(؟) . والان من حقتاآن تأسامل » لم ل برض 
الغزالى أن ثمة مجالات من الحقيقة ما زالت مجبولة لبنى الإنسان؟ ولمكان هذا 
التوجيه من جانبه إلى ضرورة التفهم والفهم » بدلا من البحث عن الفجوات 
فى رسالة الفكر . لإضافة إسباماته وأفكاره الخلاقة إلى ثراء المعرفة 
الانسانة ؟ وما الذى فبمه من ١‏ الحق .؛ وما كان هدفه وغابته من 


الحث عنه ؟. 


هذه بعض الآسئلةالمهمة للخاية فى مجالتفهمالمواقف العامة والشاملة للمفكرين 
المسليين من التاريخ والزمن والمعرفة . ولم نكن هذه المواقف المتصلة بببذه 
الآسئلة مقتصرة على الغزالى وحده » وإماكانت الطابع الغالب عل مفكرى 
المسلمين عامة . 

فالمفروض أزمائدة المعرفة ماثلة قائمة . وعليها كل ما تثتهى!لأنفس . وكل 
ما ينشده طالب الحقيقة فى الواقع » هو تنمية طاقاته الخاصة ليتمكن من التفبم 
والقييز والاختيار . والابتكار كا نفرمهاليوم » لم يكن أمم دافع يستنفز طلاب 
الحقيقة من السلدين فى تلك الأيام . أما بالذسبة إلى الغزالى على سبيل الثال » 
فد كان فسكره حافلا بالأفكار الجديدة المهءة والإسهامات فى المعرفة الإفسانية 
.ولكن هذه الآفكار وتلك الإسبامات كانت ذات أهمية ثانوية فى هدفه الشامل 
من لشدانه المعرفة . فهى لا تعدو عنده أن تكون جرد جزء من حياة التثقيف 
النانى والاداء الذان والرضى المادفين السعادة . وكان توجيه العالم امام إلى 





١؟ التقذس‎ )١( 


حم[ ريك 


الحصول ف قرارة نفسة على حالة من الرضى ناتجة عن المعرفة الشاملة . سواء 
|نبشت هذه المعرفة من ذاته أو عن طريق سواه » فبذا أمى ثانوى . ولعل كل 
ما فيه من أهمية » هو تأثيره على شخصيته النامية » وهو ينشد السعادة ومعرفة 
الله . و بالرغم من أن المعرفة أمى طيب فى حد ذاتها » وبالرغم من أن تشداتبا 
هو أسمى ما يقوم به الإنسان من نشاط فى تساسل الغايات الإنسانية ٠‏ إلا انبا 
ليست إلاوسيلةواحدة » وإ ن كانت أهالوسائلفى تحقيق السعادة(١)‏ .فالهدفهو 
السعادة » والحقيقة سواء عرفبا الإنسان أم طليها » ليست إلا وسيلة لتحقيقها . 


وقد اهتمت الفئات الآربع التى أشرنا إليها قبل قليل بنفس هذه القضايا 
الجوهربة المتعلقة بالذات والعالم والله . ولريب فى أن معرفة هذه الأشياء 
الثلاءة » هوالثىء الضرورى لتحقى ةق السعادة .و تكون اللمسة الالية البارعة » هى 
المسئولة عن إيجاد الإدراك الخلائقعند الإنسان . لكنالمهمة الاساسية للإدراك, 
ھی القييز بن الحقائق القائمة وتفيمبا . 


ولیس للحق فی ذاته خارج نظاق المعرفة الإنسانية به » أى تاريخ خاص 
تطوره . فبذا التاريخهو تاريخ تفيم الإنسان للحق . ومنهناكان عنصر الدوامق 
'الحق والتغيد فى التفبم . ولا يمكن فبم تاريخ الفكر الإسلاى عامة فهما كاملاء 
منهج التطور فى فبم تاريخ الآافكار . فالحقيقة الى تعتير العنصر الأسامى فى 
المعادة » هى عند المسامين » موجودة داتما وبصورة كآملة » فى القرآن والسنة . 
٠‏ ولكن يتحتم على المسلمين قبل الإقرار بأن القرآن الكريم يتضمن الحقيقة » أن 
يكثبتوا من وجود الله » ومن ظاهرة النبوة . ومن هناكان لايد للإسلام أن يقوم 
على الفلسفة » أى على الجبود الإنسانية لفبم الحقيقة وا كتشاف الله . وفى هذه 
المبمة ذاتها كان القرآن نفسه خير معين لحم . أما الخطوة الثانية » فتكون فى 
:فهم القرآن والسنة » ومن هنا تتكتسب المعرفة الإنسانية قيمتها وأهميتها . وفى 
وسع المرء أن يدرس الفهم الإنمانى للقرآن » سواء أكان فهما فرديا أو جماعيا » 


)۱( ( أحاء علومالدين ) س طبعة لجنة الثقافة الإسلامية - القاهرة ١85‏ ص 8# 
ماحوظة : ! كل ما اقتبس فى هذا فى الكتاب من ( الأحاء ) مستمد من هذه الطبعة . 


س لع سد 


بطريقة تطورية . لكن القرآن نفسه لاتحدده ولا يحيط به قم معين » إذ أنه 
الحق فى صورة كليات انسانية منزلة ‏ ولاريب فى أن حمل مافيه من أضكار 
عل أنبا أفسكار بدائية نضجت بتطور العلم والخيرة البشرية فى الاجيال اللاحقة. 
من المسلمين عن طريق الود الفكرية الإناية » هو نجاهل كامل للاضية 
السرمدية.والمعانى الخالدة للقرآن الكر عند المسامين "'. 


وإذن ذهناك استخدام الفاسفة الإنسانية والتف كير الإنسانى فى أكتشاف 
الله والاسلام له وبالتالى الإقرار بقرآنه»وهناك أيضا استخدام الاجتباد الإنساى. 
ف فم القرآن . ولا ريب ف أن ثمة تاريخا طويلا متطورا للفكر الإسلاى فى 
هاتين الناحيتين » إذ أن كلا مهما إنسال فى طابعه . ولكن للحققة » کا أحاط 
بها القرآن الكريم » فليس ثمة تطور . 


وليس تاريخ الفنكر الإسلاى » کا يفهمه السلبون أنفسيم إلا عاولة لتفهم 
القرآن الكرمم والسنة الشريفة . وم بمضون إلى أبعد من هذا » فيقولون أن جيع, 
الآفكار والتجارب البشرية التعلقة تعلقاً أصيلا بالحقيقة بحب أن تعين عل فهم 
القرآن . ولقد حاولوا دائمآ أن يدرسوا بثقة وجرأة » معارق الأخرين وتجاريهم 
ولماكان تفيمهم إذسائياً » فهو عرضةالنمو والتطور . وقد 'تخلق المدارسالفكرية 
والتفاسير ومذاهب الكلام» وقد تاموثم تخت و بموت وقدتتداخل مع الثقافات. 
الخارجة عن الصعيد الإسلاى وتقترض منبا .والفرد حر فى أن يتبع هذهالمدرسة 
أو تلك » وأن يقترض من هذه الثقافةأو تلك . وإذا كان يعنى بالحرية وببتم 
بهاء فبوسيد نفسه » إذ فالنباية » لا يمكن تو جيه اللوم إلى سواه » عل الشخصية 


)١(‏ لاريب ف أن اأؤلف » وهو يقول هذا القول » يحاول الرد على بعش الآراء الى 
تصدر أحيانا عن بعش المفكرين العربيين فى نطرتهم إلى القرآن الكريم » وهى نابعة أول. 
ما تتبم عن عدم إعائهم بالقرآن الكريم ككتاب #ماوى » وإلى عدم فهمهم أياه فها 
موضوعيا وميعا . ومن هنا وجد الؤلف فسه مغطرا إلى لفت نظرهم إلى هذء الحقيقة ». 
الى لابد وت يسترفوا بها » إذا توخوا الموضوعية . 

- امورب سب 


الى حققبا أو تكليف سواه بسلامة نفسه وانقاذها . وليس ثمة من قبود عل. 
الاقتراض أو طلب العرفة » سوى التوجه إلى الله وتفهم قرآته والسنة الابوية . 
و إذا كان البحث عن الله يتطلب استكشا ف كل ما خلق الله تعالى , فإن هذا القيد 
ليس إلا تحديدآ لغاية الإنسان وعزمه على الطلب . 


والتقدم بالنسبة إلى الفرد أو الجتمع » يعنى مستوى الفهم والإدراك فى سبيل. 
الوصول إلى الكمال الذنى . فالتقدم لايقتصر على كشف غوامض المستقبلالجهول 
فالجهول بالنسبة إلى السعادة الإنسانية معروف إلى حد ما » إذ أنه موجود فى 
القرآن وف السنة . ومن هنا يكون التقدم فبى هذين المصدرين والعمل بموجهما . 
فهما يكٌلفان اللأصول الى يبدأ منها الإنسان رحلته » ما ب لفان فى الوقت نفسه. 
غايات هذه الرحلة الإذسانية فى طلب الحقيقة والسعادة . وما يحدث فى هذه 
الرحلة بين الآصول والنايات » هو التفبم الإنساتى النى يخضع ضرورة إلى. 
التطور المستمر . 


وهكذا يتطلب فبم ما يفكر به المفنكر الإسلاى أو الفسكر لاسلاى ءامة . 
فبما كاملا » دراسة القرآن والسنة على أنهما ما حيط بالاتجاهات الفسكرية الشاملة. 
التىتولد الفسكر أونستحثه فاتيجاهات معينة لتحقيقغايات الإنسان .وليسفى وسعنا 
أن نرى الفسك رالإسلاى فى منظاره الصحبم » إلا إذاتفبمنا الوظيفتين الأساسيتين. 
للقرآن » وهما أنه الافر على الفسكر وأنه الموجهلهنحوغايات المعرفة. وإذا ل يقدر 
دارس الفكر الإسلاى هذه الحقيقة » فسيظل تاها فى غياهب الظلام . ففى أثر 
القرآن المباشر على عقلية المسلم نتكتشف اتجاهات المسلم الأساسية نحو الحقيقة. 
والغايات الإنسانية حتى ولولم تكن هذه ظاهرة فی کتااته فی هذه الاجاهات 
الاساسية نرى فلسفة التاريخ والتغير عند المسلم ونرى مفبومه للزمن وثرى 
الغايات التى من أجلبا تطلب المعرفة . 

ورأى أن نعود إلى الغزالى بعد هذه الملاحظات الموجزة عن طريقة تفبم 
الفكر الاسلاى ودراسته . لنتاحعة فى دراساته وذيا وجبه من نقد إلى الفئات. 
الآربع من طالى المقيقة » ولنعرف ما توصل إليه من استتتاجات . 


مد و 


وبالرغر من أن اهتهامه الرئيسى فد انصرف إل الوصول إل الحقيقةءن طريق 
دراسة تمالم هذه الفثات الأربع ونظم تفكيرها , ذإنه قد تمكن الآن من إقامة 
قواعد معينة الح على أساليها وعقائدها » ؛ على ضوء تجارءه الشخصية الخاصة . 
وقد باتتهذه القواعد الآسس الاختبارية الى يستخدمبا فى تقبل أية فكرة من 
الأفكار أو رفضبا ء كا بانت أيضاً أساس ماوجبه من انتقادات إلى افتراضات 


أية مدرسة فكرية معينة . 


وكان الغزالى الآن قد وصل إلى درجة اليقين من وجود الله » ومن إمكانية 
هدايته المباشرة للإنسان . وأصبم على علم من أن اجتهاد العقل لا يكق لعرفة 
الحقائق الدينية . وإن معرفة هذه الحقائق تعتمد على شىء وراء العمل فى الإفسان 
حبث تصرح الصلة بين الإذسان والإلام الإلحى أمراً مكنا . وهكذا باتت الأسئلة 
الرئيسية التى يوجبها فى دراسته لمدرسة فكرية معينة أو لفئة من طلاب المعرفة 
م التالية ... ترى على أبة ملكة من ملكات المعرفة الإنسانية يقوم هذا المذهب 
الفنكرى ؟ وما هى الحدود الطبيعية فى تلك الملكة كأداة من أدوات المعرفة ؟ 
وأخيراً هل يستطيع الإنسان بتلك الملكة أن يعرف الله معرفة مباشرة وأن 
يتذوق الالحام بالتجربة المباشرة ؟ 


وقد اكتشف الغزالى فى ردوده عل هذه الأسئلة » القيود المتأصلة فى أساليب 
كل المدارس الكلامية » وكل المذاهب الفلسفية المعروفة فى عصره ٠»‏ بالنسبة 
إلى معرفة الله » والحقيقة وتفهم القرآن تفهما صحيساً . وقد بين على ضوء هذه 
القواعدالسابقةالقيود المتأصلةفى هذه ا مناه و خطأماتو صلت ليه من استتتاجات . 
“ومن الناحية الآخر ى بين ا سكانوا لدو رالصالل لعلم الكلام وللفلسفة ف الإسلام» 
مضيفاً إلى ذلك كله مناهج الصوفية فى معرفة الحقائق الديفية . 


وقد لايكون فى وسع هذه الدراسة أن تقدم عرضا كافياً لأراء الغزالى 
«وانتقادانه بالنسبة إلى أساليب هذه الفئات الأريع وتعالهها.وسأقتصر على عرض 
موجز لآم ما وجهه من نقد أو تقويم لمذه الفثات الختافة . ويحب أن نلاحظ 
قبل كل ثىء أن تصنيفه لهذه الفئات من طلاب المعرفة إلى الكلاميين والباطنية 
-والفلاسفة والمتصوفة » لايقوم على أساس تقسيمهم إلى شيع أو جماءات دينية 


س 0ع لمم 


معروفة بل على أساس اختلافهم فى المناهج التى استخدموها فى طلب الحقيقة . 
ومر هنا كان هذا التقسم أفقياً يتجاوز حدود الشيع والمدارس الدينية. 
القائمة . 


وجرت عادة الغزالى على حرأسة المنيج الذى تتبعه كل فئة من هذه الفثات » 
واستيعاب مضمون فكرها استيعاباً كاملا » ثم صياغة ماتوصل [ليه من دراسة » 
مقوما عقائدها أو منتقدها » فى كتب متفرقة أحياناً . وقد اعتبر هذه الطريقة 
أساسية لإنقاذ الحقيقة من افتاء الحجج الباطلة . وكان من أ ما وججبه من نقد 
إلى العداء المسليين فى اتجاهاتهم نحو الآخرين . أنهم يجهاون أو يتجاهلون فكر 
الآخرين . ولذلك فى مراجعته « للفلسفة , المعروفة فى عصره » وضع لنفسه 


هذه القاعدة : 


د وعلمت يقيتا أنه لايقف على فساد نوع من العلوم » من لا يقف على 
منتهى العلى » حتى يساوى أعلمهم فى أصل ذلك العلم » ثم يزيد عليه » 
ويحاوز درجته ؛ فيطلع على مالم يطلع عليه صاحب عل من غور 
وغائلة » وإذ ذاك » يمكن أن يكون مايدعيه من فساده حقا . ولم 
أر أحدآً من علماء الإسلام » صرق عنايته وهمته إلى ذلك ' » . 


وجريا على ذلكعرض الغزالى تعالم «التعليمية » وعقائدها . وه الفئّةالثانية 
بدرجةمن الوضوموالصدق والآمانة » حتى أنكر عليه بعض أهل الحق » «مبالغته 
ف تقرير حجتهم ما دفعهم إلى القول .. . » هذا سعى لم » فإنهمكانوا يعجزون 
عن نصرة مذهيهم بمثل هذه الششببات لولا نحقيقك لما ء وترتيبك أياها . ©) 
ولكن الغزالى » اعتبر جمع كلماتهم وترتتديها ترتييآ محكما , عملا أساسياً فى [ظبار 
الباطل فى تعالهيم وعقائدهم 5 


)١(‏ النقدص ١5‏ الاو 
(؟) المنقذ ص ٠٤‏ . هذا الكتاب وهو فضائح الباطنية نشرته أخيراً وزارة الارشاد 
القومى باللجهورية العرية المتحدة . 
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وكازمن الطبيعى أن يبدأ الغزالى انتقاداته » بمناهيج «١‏ الكلاميين» . فقد 
كان علم الكلام حتى عصره الذى عاش قبه ٤‏ حتل عبر حق › أمعى مكان فى 
الفسكر الدينى . ود نشأ هو نفسه على هذا الاسلوب و بدأ كتاباته فى علم الكلام. 
ولكنه رأى فى مكانة هذا العلم ؛ عقبة كأداء تقف فى طريق البحث عن الحقيقة » 
واذا فان صراعه مع الكلاميين كان أكثر أهية وأشد مرارة من صراعه مع 
الفئات الثلاث اللآخرى » لاسما وأنهذه الفئات كانت أقل عدداً وأضعف نفوذآ 


لم بر الغزالى فعلم الكلام أكثر من« .. كلام متب » يكشف عن تلبيسات 
أهل البدعة الحدثة ؛ علخلا فالسنة المأثورة» 7 . لميرفيه أكثر من جرد أساوب 
من أساليب النطق » لجأ إليه هؤلاء الكلاميون فى مناقشاتهم مع الزنادقة . لكن 
حججهم كانت مستندةعل ىأىحالعل مقد مات تساموهامن خصوههم : واضطرهم 
إلى تسليمها أما التقليدأو اجماع الآمة ¢ أو جرد الول من القرآن 3 والأخبار ¢ 
وكان أ كثر خوضهم فى استخراج مناقضات الخصوم ومؤاخذتمم باوازم مساءاتهم 
وهذا قليل النفع فى جنب من لا يسام سوى الضروريات شيئاً أصلا . فلم يكن 


الام ف حقی کافیا ولا لدای‌النی کنتآشکره شافا م اتشات صنعة الكلام 


وكثر الخوض فيه وطالت اأدة» تشرق المتكامون إلى بجحاوزة ألذب عن السنة 
بالبحث عن حوّائن الأمور ¢ وخاضوا فى البحث عن الجواهر ¢ والأعراض € 
وأحكامباء ''. وعللى إلرغم من اقبال علياء الكلام فى ذلك المصر على دراسة 
الجواهر » والعوارض بالنسبة إلى طبائعبا وخصائصها » الا اهم لم يقوموأ ببذه 


الدراسة بصورة كملة . طالما أنها لم تكن المدف من عام .وابذا فام دل ل 
.يكن ذلك مقصود عامهم »لم يلغ كلامهمفيه الغايةالقصوى ذلم صل منه ما يمحو 


بالكلية ظلمات الخميرة فىاختلانات الخاق " . 


العاوم الآخرى ‏ وفائدة كل متها . فبو يقول أن الانسان قد يظن أحياناً « بأن 


1١ النقذ ص‎ )١( 
١ المنقذ ص‎ )9( 
. ٠۴ المقذا صن‎ )1١( 


علم الكلاميق بالمقصود فوالكشف عن حقائق الأمورومعرفة حقيقتها » » ولكن 
علم الكلام لا ينطوى فى رأيه » على ما يحقق هذه الغاية النبيلة » ولذا فبو يرى أن 
أبواب الوصول إلى أسس المعرفة وجذورها من هذه الناحية» مازالت موصدة » 

قفلةفى وجدطلابها (). وقديكون من الصحيح أنعل الكلام يكشف عن بعض 
المسائل وحددها ويوضها ء إلا أر_ هذه القضايا ليست إلا حالات شاذة لا 
تكون وأتعة جلة يمكن قبمبا دون الجوء إلى عل م الكلام . وقد يكون الجدل 
المعقد من جانب الكلاميين فى مثل هذه القضايا اكز ضرراً » منه نفعاً 
وفائدة . فهو يلق ستارا من الغموض علل قضية ما لولاه لكانت بينة جلية . 
ويتأثر الميتدىء بالتعابير الغريبة الى يستخدمونها » ويخيل إليه أن علم الكلام 
هو المعرفة كلبا . ولعل ما هو أسوأ ضرراً من كل هذا » أن علم الكلام يعتمد 
على الجدل فى طريقته » ويسكون الور اموجه الهم هم أنصار الشيع المعارضة » 
ولذا فهو يواد التعصب والانغلاق العقلى على خط محدد من التفكيرن 0) . 


ويقول الغزالى أن عام الكلام يكون ناذما ومفيدا فى حالة واحدة فقط , 
«وهى عندما تحدث الانشقاقات اضطرايا فى معتةّدات الجاهير . وعلى الكلامين فى 
مثل هذه الحالة » أن يستخدموه » كأداة للحملة على الحرطقة والهراطقة » عن 
طريق إظهار التناقضات فى معتقداتهم للحفاظ على وحدة العقيدة عند الجمأهير . 
أما فى الجتمعات الى لا توجد مثل هذه الأوضاع فيبا » فإن ضرر السكلام أكثر 
من ذائده . وعتد :دريس علم الكلام » يجب تجنب إعطاء الطالب الانطباع » 
بأنه هو المعرفة » بل يحب أن يقال لهء بأنه لا يعدو أن يكون أداة » قد كون 
لا قيمتها فى هذا الوضع - 


وكانت فته الفلاسفه هى العئة الثالثة التى تولى الغزالى دراسة مناثجبا وأفكارها 
ويبدو أنهلم يكن عل عا م بأفكارهم فى المر احل الاو من دراسته . ولاريب 
فى أن ملاحظته بأنه ليد أحدا من علباء الإسلام » قد صرفعتايته وهمته إلى 


. ٠١۸ راجم كت التزالى س أحياء علوم الدين س‎ )١( 
٠» (؟) أنظر كاب الغرالى . فيصل النفرقه بن الاسلام واأزندقة‎ 


الفلسفة »(٠)تعتى‏ أن الفلسفة لم تكن تعتير أساسيةى تدريب علياء الدين. وبالفعل 
كان اکل ما يتعلمه علماء الكلام من الفلسفة لا يعدو ذاك الذى يفيدونه من 
حوارم مع الجماعات الخارجة عل السنة والتى تدرب الكثيرون من أفرادها على 
الناسفة .. وهو ممذا قول « فشمرت عن ساق البد فى تحصيل ذلك العلم من 
الكئب »> بمجرد المطالحة من غير أستعانة باستاذ(۲) ون سنتن من حيائه 
لدراسة العلوم الفاسفية ؛ ثم اتبعرما بسنة مالثة قضاها فى التفكير فيا جمعه من 
دراساته هذهء ويقول «١‏ فاطلعنى الله سبحانه وتعالى دمجرد المطا لعة هذه 
الأوقات الختلسة » على منتهى علومهم فى أقل من سنتين » ثم لم أزل أواظب على 
التفسكير فيه بعد فرمه قريباً من سنة , أعاوده وأردده واتفقد غوائك وأغواره » 
حتى اطلعت على مافيه من خداع وتلييس ٠‏ وتحقيق وتخيل . اطلاعا لم 
أشك فه0). 


وكانت عبارة ١‏ الفلاسفة »> فى هذه الفترة تعنى عدداً معيناً من الأفراد 
الذين درسوا فلسفة الأغريق » ولا سما تعاليم افلاطون وأرسطو . وكانأ كثر 
مل هذه الفاسفة ام يرا فى المسامين » والذين أخذ الذزا لى من كتاياتهم فى درا اساته 
الفلسفية مم الفارابى وابن سيناء وأخوان الصفا » وم الذين تعرضوا لنقده الشديد 


بعك دراساته هذه . 


وقد ركز الغزالى نقده على ارسطوطالية الفلاسفة المسلبين. ونتج موقفه 
هذا عن عدد من الاساب . أولها أنه لم يكن ديه من الوقت أن يناقش جميع 
الفلاسفة الاقدمين » وثانيما أن فلاسفة المسلمين اعتبروا ارسطوء أ كبر الفلاسفة 
الإغريق » وكان أرسطو قد فند عقائد غيره ومن بيا عقائد أفلاطون . ولبذا 
فقد حصر الغزالى نقده فى أكبر مثلين من الفلاسفة المسلمين للارسطوطالية » 
الفارلى وآبن سين يذاه » واعتبر ترجمات الآخرين وتعليقاتهم « لا تخلو من تخيط 





(؟) القذ ص لا١‏ 


(9) المقد ص ١‏ 


— €4 ا 


وتخليط يتشوش فيه قلب المطالع حتى لايفيم » وما لايفيم كيف يرد أو 
يعفل ؟(۱) . 
ولعل السيب الرئيسى فى هذا التضييق فى مبمته هو أنه اختلف مع الفلاسفة 
فى بعض النقاط الجوهريه » وكان نقده لآ كير الفلاسفة المسليين كالفاراى واين 
سيناء كافيآ لآداء غرضه » وإزالة الخطر الذى يتعرض له الإيمان الصأدق من 
عقائدهما . وإذا ما استثنينا بعض المسائل الى اختلف فيها مع الفلاسفة نرى أن 
كتا د الأحياء »كان حافلا بآراء أفلاطون » الى لانعرف هل استقاها مباشرة 
من الترجمات أو بالواسطة » وخاصة فى أفكاره بالنسبة لفضائل الروم » واتحاد 
هذه الفضائل فى فكرة العدالة كا فهمبا أفلاطون » وأهمية مذ الاتحاد فى. 
متابعة المعرفة . 
ومن هذا يتبين أنالغزالى كان يهدف إلى هدفين أساسمانم نكتاباته الفلسفية .. 
أول هذينالهدفين موجه إلى بعض عقائد الفلاسفة التى اعتيرها كاذية » وبالتالى 
خطرة على الايمان الصحيم . أما ادف الثانى فكان موجرا ء إلى ما يبديه. 
الكلاميون من كره وتعصب إلى الآفكار الفاسفية كلبا » وهو كره اعتبرءأيضا 
خطرا على الايمان الصحيح . 
وكانت الخطوة الآولى التى 2 __طاها الغزالى » هى أن يعرض عرضا 
موضوعيا » يخلو من كل نقد واضم أرسطوطالية الفلاسفة المسلبين فى كتايه. 
« مقاصد الفلاسفة ء كاعداد لنقده الضخم لفلسفاتهم فى كتابه «تهافت الفلاسفة». 
وقد بن فى مقدمة كتابه ١‏ المقاصدء أن هذه الطريقة الى اتبعها فى العرض 
الموضوعى » لمأ سيقوم برفضه ودحضه فما بعد » خطوة تمبيدية لابد منها(؟)- 


(0) الاقد ص ۲۲ 

(۲) ترج م كتاب « القاصد » إلى اللاتينية ف نهاية القرن الثانى عشر للمبلاد » دون 
مقدمه »> ووصف خط بأنه ران عن فلسفة النزالى . ولذا فقد أشار إله خطاً توما 
الا كوينى فى كتابه « سوما « على أنه الكتاب الذى يوضح غبات الفزالى . 

أما عبارة « التهافت © فتترجم خطأ فى الإنجليزءة أحيانا يععنى « الهدم » وقد استعيل. 
التزالى هذا التعبير فى كتابه « الأحياء » ليعنى به د الإ#ال » أو النسرع فى عمليات اشكر 
تتبحة الغرور . 

ب المؤلف -- 


د 068 ~~ 


وتكشف مقدمة , التهافت » الاب عن الموقف الزعج الذى يقفه بعض 
أدعياء الفلسفة . وهو يقول أن هناك عددا من طلاب المعرفة يوجههم كبرياومم 
بدلا من أن يوجبهم تواضعبم فى نشدان الحقيقة » وقد ريطوا اسماءهم يبعض 
الأسماء اللامعة المشبورة » كأسماء سقراط وهيبوقراط وافلاطون وارسطو 
وغيرم . وأضاف أن ماتوشاه مؤلاء الناس , هو أن يرتفعوا بأنفسہم عر 
مصاى الناهين عن طريق الزراية بالإجماع الدينى » وإن كانوا فى الوقت نفسه 
يفون مذهولين أمام المعرفة المأسوبة إلى هؤلاء العباقرة من فلاسفة الإغريق . 
وكان هذا الموقف الخطر من الحقيقة » هو الذى حفز الغزالل ». على الغوص فى 
مؤلفات الفلاسفة المسامئن » مستودفآً عط قم متهم مناعة المنطق والاظر . وهو 
على هذا الصعيد يلتق وإياهم فى نفس با تعابييمم » وأساليهم فى 
الحاجة المتنطعية(١)‏ . 

ومن الخطأ البالغ » الظن بأن الغزالى قد هاجم الفلسفة ؛ لأنبا فلسفة . فقد 
وجد أن آراء أرسطاطا ليس كا نقابا النارانى وابن سيناء د قريبة من آراء 
الإسلاميين 21(6. ومع ذلك فقد رأى أن الفلاسفة قل اخطأوا ف عشرين مسألة » 
وحاول أن ينقض آراءمم فى هذه المسائل واحدة إثر أخرى . ولما كانت هذه 
السائل غيبية فى طبيعتها » فإنها تقع خارج نطاق هذه الدراسة . 


وتركز خلافه الرئيسى مع الفلاسفة حول قدرة العقل على معرفة الحقائق 
الدينية والحكم علها » واعتير أن أصل الخطأ عندثمءهو فى افتراضهم أن الحقائق 
الدينية والغيبية » يجب أن تخضع لقواعد النطق العقلى والبرهان . ورأى أن 
أكثر أخطاهم: ؛بل وأكثر الخلافات ينهم تقع من اعتهادهم على العقل فى الجالات 
التى يعجز عن الخوض فيا . فن الصحيح أن هناك مجالات للمعرفة يكون العقل 
قادرآ فرها كل القدرة » بل ومتفوقا » ولا سيا ما كان متصلا منها بالعلوم النى 
تعتمد على الإدراك الحسى » وعلى المبادىء الآولية فى قواعدها . 


)١(‏ س 17 من كتاب تهافت الفلاسفة - للغزالى سس طبءة الطبعة الكائوليكية فى 
بيروت ليام 1511 , 
(؟) المنقذاس ۲۷ 


س [إجهم م 


ولكن تفوق الفلاسفة فى هذهالفروع مزالمعرفة لا يؤهاهم للتحدث بصورة 
صادقة وصيحة عن المواضيع ألدينية.ويحب أن لا يحتى تفوقالعقل فى الرياضيات 


وإذاكانت بعض النتائج التي توصلوا إليها فى هذه الجالات الآخيرة تتناقض 
مع الحقائق التى يكشف الدين عنبا ٠‏ ذإن السبب فى ذلك يعود إلىأن العقل » وهو 
أعل أداة عندهى للمعرفة » ناقص فى قدرته الطبيعية » وغير قادر على درك هذه 
الحقائق والحم عليها . ولاريب فى أن مستوى تفكيرهم فى هذه القضايا مشوب 
بنقائص العقل وعيويه . 


أما فى ميدان « الأخلاق » فالغزالى يرى أن الفلاسفة أخذوا آراءم مرن 
كلام الصوفية . فليس فى قدرة العقل وحده أن يكتشف فضائل الروح ؛ أو الحسن 
-والقبيح فى الساوك ! 


» لجميع كلام الفلاسفة فى الأخلاق › يرجع إلى حصر صفات النفس 
وأخلاقها وذكر أجناسما وأنواعبا » وكيفية معالجتها ومجاهدتبا » 
وإنما أخذوها من كلام الصوفية » وهم المتأهاون المثابرون على ذكر 
الله تعالى » وعبىعذاافة الموى وساو الطريق إلى الله تعالى بالإعراض 
عن ملاذ الدنيا . وقد انكشف لمم فى بجاهدتبم من أخلاق النفس 
دوعيوباء وآفات أعا لما » ماصرحوا بها » فأخذها الفلاسمة 
ومں‌جوھا بکلامہم › توسلا بالتجمل با الى ترو باطلهم »(۱) . 


ولكن من أين استق الفلاسفة الإغريق «أخلاقهم » ؟ يصرح القرآن الكريم 
أنالله يخلق فى كل عصر نفرآً من أوليائه الصا مين الذين لايخاو منهم أىعبد 
من العهود . 

ويختاط الآمر فى محال ١‏ الساسة » بالنسبة إل ما اعتيره الغزالى مصدر 
معرفة الفلاسفة وعلمهم . ويكفى أن نقول فى هذا الصدد أن الغزالى يرى أن 


)١(‏ النقذ س 5؟ 


لد لام دم 


وآقوال أولياء الته . لكن العقل والتتجارب الدنيوية الإنسانية هى على أى حال. 
وفى الشئون الدنيوية والحكومية » مصادر لايد منبا فى يجال السياسة . 


وتعتمد فروع العلسفة الآخرى ؛ وهى الرياضيات والمنطق والعلوم الطبيعية». 
على | كتشافات المنطق والتجربة » ولذا فى تقف وسطا بين « الفلسفة » و « علم. 
الكلام » . ولاريب ف أن ما أراده الغزالى >كونبا ه وسطا » هو أن هذه العلوم. 
تستطيع أن تخدم فى مجالاتها الخاصة »كلا من الفلسفة وعلم الكلام بصورة 
متساوية » ويحب أن لا تنعرض لخلات الكلاميين نجرد نها كانت تنتمى فى 
الأصل إلى الفلسفة . 

وكان الغزالى » بحى بصورة دقيقة بحض الاجامات الخطيرة فى ضيق الآفق 
السائدة بين بعض العلياء » وكذ لك كان يعى بع ضالاتجاهات النفسية ا4طيرة عند 
البتدئين . فكان يوجه تحذيراته فى الغالب إلى الشبان من طالى المعرفة من الذين 
يتحتم عليهم من ناحية أن لايغلقوا عقولهم أمام أى مصدر من مصادر المعرفة .. 
ولا أن يقباوا من الناحية الأخرى قبولا أعبى أية عقيدة حتى ولو كانت صادرة 
عن الجاعة الى يتتمون إليها . ولعل ما يثير الآسف» أن تطلع الغزالى ال مر عا 
عن المعرفة » لم يكن نحل تقدير الأجيال اللاحقة من المسلبين . وقد رأى أن علياء. 
الكلام اشتركوا فى ادلات عقيمة مع الفلاسفة لاتؤلف , إلا كلمات معقدة 
مبددة » ظاهرة التناقض والفساد » ولا يظن الاغترار يها بعاقل عای » فطلا" 
عمن يدعى دقائق العلوم » )١(‏ . وكان فى عرضة لفروع الفلسفة » مربياً بالإضافة . 
إلى ما يز به من نقد » مبيناً فضائل العلوم الختلفة من ناحية » وحدودها من 
ناحة أخرى فى أن واحد . وقد يؤدى ما فى الرياضة من دقة مثلا » وما تنطوى 
عليه من وضوح ف العرض » إلى حمل الطالب على الاعتقاد بأن جميع علوم. 
الملاسفة تشبه علم الرياضة . ولا ررب فى أن هذا الطالب « يكون قد مع من. 
كفرم وتعطيلېم وتياونهمبالشرع ماتداو لته الالسنة » عاعملهعل أنيقوللنفسه.. 
دأو كان الدين حقاً لما اختق على هؤلاء مع تدقيقهم في هذا العلم . فإذا عرف 





١۷ النقذس‎ )١( 


م إن س 
بالتسامع كفرم وجحدم فيستدل على أن الحق هو ا لحد والانكار الدن » )١(‏ 


وهناك نوع آخر من الطلاب » وثم المؤمنون الذين يحباون الإسلام . ويظن 
هؤلاء أن «الدين ينبفى أن ينصر بانكاركل علم منسوب إلى الفلاسفة »» فق 
مثل هذا لوقف ١‏ قد عظم على الدين جناية من ظن أن الإسلام ينصر بانكار 
هذه العلوم » (9) . وكذلك فى دراسة المبتدئين للمنطق وللعلوم الطبيعية وجد 
الغزالى نفسه مرغماً على التحذير من هذين الأتجاهين الخطرين . 


أما الكلام » وهو ساو علياء الدين 2 فإنه م لابتعاق ثىء منه بالدين تفا 
“أو إثباتا ٠‏ بل هو النظر فى تطبيق مبادىء المنطق على الكلام » باستثناء أن المنطق 
فرع من فروع الفلسفة وأن الكلام فرع من فروع الدين»(١)‏ . لكن كلا مثهما 
إستعمل تعابير وهصطاحات تختلف عن تعابير الأخر ومصطلحاته . فدارس 
الفلسفة يتعلم المنطق .كا أن طالب العلم يدرس الكلام . 


ولعل موضع الخطر الشديد فى دراسة المنطق كفرع من فروع الفسلفة هو أن 
'الطالب الذى يعجب يوضوح المنظق » قد يتصور أن لاراء الفلاسفة فى المواضيع 
الددينية والغيبية » نفس القوة التى تظبر ف المنطق . وقد يسرع مثل هذا الطالب 
إلى تقبل هذه الاراء قبل أن يدرس العلوم الآخرى » وبذلك سارع إلى 
الكفر والالحاد . 


وباستثناء هذهالنواحى » لم يرالغزالى فى هذه الفروع الثلاثة من فروع الفلسفة 
٠و‏ الرياضة واللاطق وعلوم الطريعة 2 ما يتعارض مع المقيقة الجلية ¢ ص 
لير ف الحقيقة الجلية ما يتعارض معبا نفيا أو [ثيان . 


وكان هذا الرأى وما مباشراً , على هؤلاء الكلاميين الذين استتكروا هذه 
«العلوم وحملوا علها ٠‏ لجرد أن الفلاسفة هم الذين يدرسوتها . وقد امتنع هؤلاء 
:الكلاميون حتى عن دراسة بعض الكتب العينة » على اعتبار أن مو لفيا كانوا 
)١(‏ القدص *” ب عم 


(؟) التقذ ص ه؟ 
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دهن ده 


يعتيرون من ه البتدعة » ؛ وراح حذرمنهم بقوله ... د فلو فتسنا هذا الباب » 
وتطرقنا إلى أن مبجر كل حق سق إليه خاطر » أزمنا أن مبجر كثيراً من الق › 
ولزمنا أن :بجر ججلة آنات من آيات القرآن »> وأخبار الرسول » وحكايات 
الملف» وكليات الحكاء والصوفية » )١(‏ 


ول يكن تزمت الكلاميين سيا فى استبعاد الفلاسفة وعلومهم وآدابهم من 
علوم « المئة » خسبء بل وكان هذا التزمت أيضاً سيآ فما وقع ينهم من 
اختلافات قائمة على التعصب للمدارس الفكرية الإسلامية امختلفة . فكان من عادة 
المتكلمين وطلابالكلام أن يرضوا بأقوال من قباوا من الشيوخ » حتى ولوكانت. 
تلك الأقوال باطلة » وأن يرفضوا أقوالالذين سبقلم أن رفضومم , حت ول وكانثت 
صميحة . وكانت مثل هذه الميول الخطرة » مسئولة عن الإغراق فى التحصب غير. 
السلم » لآ سما وأن كل بجموعة من الناس ادعت انفسا ق احتكار المميقة ¢ 
ووصت بالكفر كافة أولئك الذين خرجوا على خطها الفكرى ومذهها . 

وقد حاو ل الغزالى : مكاغة هذا الخطر الشرير فى تعالعه وكتاباته . وكتب 
كتابه . الفيصل » النى سبق لناآن أشرنا إليه » مستهدفا منهوضع القواعد اللازمة. 
التميين بين المسلم وبين الكافر ‏ مبينآً أن الانتساب الأعبى إلى مذهب عدود. 
قد حجب بينطالب العلم وبين معرفة الحقيقة . وقد رأى فى هذا الصدد الفرصة. 
متاحة أمامه ٠‏ لعرض يبز علم الكلام عند بعض العلياء » وعقم الأسس الى 
أقامت غلا بعض‌فئاتہم تعصيها . 

ولكن مع كل ما أحس به الغزالى من ضيقشديد وانزعاج من شرورالتزمت. 
وضيق الآفق » فقد أحسبخوف ماثل » من تأثير بعض اللكتابات على معتقدات 
بع ضذوى الأفكارالساذجة ؛ ونادى بفرض رقا مةشديدة على مثلهذه الكتابات. 
للحياولة دون وصوحًا إلى مثل هؤلاء . ويبدو أن حرصه على مثل هذه الرقابة لم. 
يكن متفقا مع حملاته على الترمت وضيق الآفق . ترى هل كان التزالى نفسه .. 
أوأى هن معاصريه يعتبر هذا تناقضا ؟ قطعا لا . 


غ2( النقدذ ص ۳۱ 3 


ا 
فلم يكن الغزالى أو غيره من علءاء المسلءين معنيا بعقول القلة المتعلة أو الصفوة 
الختارة فقط » و[نماكان معنيا » نفس العناية أو بصورة تفوقبا » بعقول جميع 
المسلمين . وكان جمهور العالم المسلم يتفاوت باختلاف مستويات التعليم ودرجات 
الفهم ٠.‏ وكان فى استطاعة الخاصة فقط أن يكرسوا من وقتهم وجهدم ما يازم 
لتقصى المقيقة ٠‏ ومن الواضح أن فرض أية حدود على هذه القلة » غير مستحبه 
وان اللو شرا واضا . أما عامة المسلمين 
فلا يستطيع الواحد منهم أن يعطى الوقت الکاق » أو يبىء نفسه 0 
وكافية للتمييز بين الصواب والخطأ » أو بين الحق والباطل فى كل المسائل . و 
على العام مستولية حاية ممقد أنها من لدم والتلالة.و العا هتا اليل 6 
خليفة الرسول إلى العامة (1) . ومن هنا يتحتم عليه أداء واجب مردوج ومو أن 
يسعى من ناحيه إلى حاية معتقدات الجاهير من التأثر بالضلالات والبدع » 
أو من عرض المسائل عليها طرق مغلقة مبهمة لاتفبمبا وأن يعمل من الناحية 
الأخرى عل تحرى الهقيقة لنفسه دون أى تحفظ . والفكرة هنا هى أن امرء 
عندما يختار أن لا يكرس حاته كلية فى طلب العرفة » الآ مالنى يؤدى إلى 
تخلفه فتنميةفہمه و تطو يره » فإن يانه يصبح أ كثر أهمية لنجاتهم نتعرضه لكل 
ما يكتب فى الدين . 


وقد رأى الغزالى أن جرد النصح بدلا من زج رالعامة عن مطالعة بعض كتبه 
أهل الضلالة » التى تستهوى القراء رغم خطرها » ولا سے۔) ما انطوى منها على 
قصص الرسل والانباء وحکابات الف 007 0 
بالباطل والكفر » لا يعتير عملا كافيا وفعالا وذلك ه لما غلب عل أكثر الخلق 
ظنهم بأنفسهم الحذاقة والبراعة » وكال العقل مام الآلة فى تمبيز المقعنالباطل» 
والمدى عن الضلالة »() 


وكنب الغزالى رسالة « المضنون به على غير أهله » مبينا الأساليب التربوية 
فى تعليم العامه فى شئُون الدين وكيفية الرد على أسئلتهم فيه . ولماكانيفترض أن 


٣١ المنقذ‎ )١( 
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تفكيرم بتأثر بلاغة القول › فقد رأىأن تعليمهم والرد على أسئلتهم » يحب أن 
يكون علىغرار القرآن الكر يم » وأن يستخدم المعلم آنات القرآن وأحاديث السئة 
دون آی شرح فان ها . 


واذا ما شئنا الإجمال » قلنا أن المتكامين والفلاسفة على حد سواء لم يفوا بما 
سعى اليه الغزالى «من كال الغرض»() . فقد رأى نقيجة تحاربه الشيخصيةبالفسية 
إلى ما جاء به الفلاسفة فى مواضيع الدينوالغييات » أن العقل رغم كونه الاداة 
الرفيعة التى لجأوا إلى إستخدامبا « ليس مستقلا بالإحاطة مجميع المطالب » ولا 
كاشنا الخطاء عن جميع المعضللات (Oe‏ . 


ولعل من الجدى قبل الانتقال إلى الفئة الأخرى من طالى الحقيقة » ار 
نذكر أن الغزالى اعتبى بعض الفلاسفة » وينم الفارانى علىحد قول « جيردنر » 
وذلك فى مقدمته لكتاب «١‏ المشسكأة » » أعلى مستوى من علياء الكلام بالنسبة 
إلى البقين والكال . 


وكان يطل عل الفثة الثالئة وهى فئة الباطنية اسم « التعليمية »»وذلك لاعتهادها 
على التعليم كلصدر للحقيقة ؛ وعلى أن العم معصوم من الخطأ . وكان هذا المعلم 
أو مايسمى بالإمام ؛ « خفيا » وغير معروف على الإطلاق . وكان المظنون أن 
بعض أتباعه ودعاته الذين ينشرورن تمالهه بين الناس م الذين 
يعر فونه وحدهم . 


وقد أحس الخليفة بخطر هذه الفئة وما ننادى به » فأوصى الغزالى ٠‏ بتتصئيف 
كتاب یکشف عر حقيقة مذهيهم»() وقد لاق هذا الطلب هوى أصيلا فى 
قرارة نفسه » فدفعه إلى القيام بدراسة وافية لآفكارم . واعتمد فى مصادره على 
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«وترتييها ترتيدا أميناء محكماء وحققا »حتىأن بعض أصدقائه من أهل الحق » أ نكر 
عليه مبالغته فى عرض حجتهم بهذا الشكل الرائع 2 وكان رده على هذا الإنكار 
مثل الرد الذى يصدر عن العالم الآمين 2 والمدافع الصادق عن الحق . فهو لايرضى 
انفسه أولا فى عرض تعاليهم بأن يت « بالخفلة عن أصل حجتبمءفاذلك أوردتباء 
ولا أن يظن ب أنى وأن سمعتها لم أفبمبا » فاذلك قررتها7"» . واعتقد الغزالى 
أنه بالعرض الكامل الآمين ققط يستطيع أن يبين ما فى تعساليهم نن 
نقاط ضعف . وأن مذه هى الوسيلة الوحيدة التى تدفع التعليمية أنفسهم إلى 
حمل إنكاره لأقوالحم على مم لالجد » وأن هذه هىالوسيلة الوحيدة لوقف حركتهم 
عن الإنتقار , 


وليس فى أقوال التعليمية وآرائهم مايسترعى أهتامنا هنا » إلا ناحية واحدة 
ليس إلاء وهى ادعاؤهم » بأن مابين الناس من خلاى لاينتبى ٠‏ إلا إذا استق 
:اناس جميعا تعالههم الصحيحة من مصدر واحد ليس [لاء وهو الإمام المعصوم . 
وداح الغزالى يسلم جدلا بصحة دعوم هذه » ويناقثهم على أساسها ٠‏ قائلا أنه 
لو صم فعلا وجود مثل هذا الإمام العصوم ¢ فليس ثة ما يضمن أن تم جميع 
الناس بتعالمه »وأن يفهموها فبما متساويا وأن يصلوا بالتالى إلى اتفاق عام على 
كل ما هو سيم . وقد علمنا التاريخ أنه لم يكن ثم ابدا وسيلة لإثارة اهتهام 
التأس جميعأ » والاستحواذ على مشاعرهم » حتى ولو كانت هذه الوسيلة هى 
العجزات حما , واتخذ منالمسيساين مريم مثلا فىهذا الصدد » مؤكدا أنمعجزته 
فى إعادةالحياة إلى الموتى «لم تعرق كافة الخاق بصدق عيسى ببذه المعجرة»(؟). 


وبالرغم من أن النزالى » كان يم نكل الإمان بقدرة الفرد على | كتشاف 
«الحقيقة لنفسه ء إلا أنه لم يأمل فى أى يوم من الأيام » بأن يصل الناس جميعا إلى 
اتفاق جماعى حول الحقيقة » وأن يزياواتبعا لذلك كل ما بينبم م نأسباب الخلاف 
والتباين . وهو لم يعتبر على أى حال أن مثل هذه الغاية أمر يرغب فيه . فهو 


(؟) أنظر المصل الأخير من هذا الكتاب . 


ام سس 


يرى أن الاتفاق الجاعى الشامل » يعنى أول ما يعنى كال كل إنسان » أو بعبارة. 
أخرى » أن يكرس كل [نسانسواء أكان رجل أو امراة حياته أو حياتهاكلبا » 
ووقته أو وقتها كله » للمعرفة ورياضة الافس » وه مهمة شاقة وتجبدة . 
ولو فرضنا أن هذا قد تحقق » فلن يبق هناك من يعنى بشئون البشر الديوية » 
وبذلك يتعرض مصير الجتمع الإنساتى لازوال ٠0‏ 

وقد رأى أن وجود مصدر وإحد محدد المقيقة الناس جبيعاً » يعتير حتى وإن 
كان مكنا , أمراً ليس عمليا وغير مرغوب فيه » هذا بالإضافة إلى مايحمل من 
أخطار هدامة . وحتى استخدام القوة والعنف لايمكن أن يحقق مثل هذا الانفاق 
الجاعى ولحذا نراه يوجة اسئلته الساخرة إلى التعليمية سائلا : 


« أو يدعى أمام التعليمية » أنه يقدر على حمل كافتهم على الاصغاء. 
قبراً ؟ فلم لم يحملبم إلى الآن ؟ ولآى يوم أجله ؟ وهل حصل بين 
الحلق بسببدعوته إلازيادة خلاف وزيادةعنالف؟ نعم »كان يخثى 
من الخلاف نوع منالضرر لاينتهى [لسفنك الدماء » وتخريب البلاد ». 
وإيتام الآولاد ‏ وقطع الطرق والاغارة على الأموال . (؟) 
أما وقد نفض بده من تعا لم هذه النكئا تالثللاث من طالى المعرفة ومتأهجيم». 
فقد تحول أخيراً إلى دراسة الصوفية . وكان الجوينى » هو معلم الغزالى الاولء 
النى تلقى على يديه العلم فى أوليات أيامه . ودرس عليه الكلام » وللكن هذا 
الشيخ نفسه كان يعيش فى حياته الخاصة عيشة الزهاد والمتصوفة » ول يكن من. 
الغريب على المتكامين » أن يعيشوا حياة التقشف والرهد ؛ الى تشبه ما نحياه 
المتصوفون . لكن المتكلمين والعقلانيين كانوا لايزالونحت ذلك التاريخ يرفضون 
الصوفية كمنبج فى المعرفة بشىء منالاستخفاف » وكانوا يستتكرون بعض عقائدها 
وآرائها . وكانت الصوفية ترفض سيادة العقل فى معرفة الحقيقة وتعتيره من. 
الأقنعة العديدة التى يتحتم على طالب المعرفة أن يطبر نفسه منها فى النهاية حتى. 
يستطيع تحقيق المعرفةالصافية الجردة . وكانت تدع ىأنمعر فةالإنسان له والحقيقة .. 
لايمكن أن تم بالوسائل الروحية » وعن طريق الاجارب الشخصية المباشرة .. 
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وقد ادعت فعض مذاهبها إزالة الفجوة الى تفصل بن الإنسان وره › کا 
تهمت بأنها جعلت من « النفسء إلا » ومن الاله نفسا . ويقال أن مض 
المتصوفة كان يزدرى أيضاً بعحض طقوس العبادة والشرائع الدينية » ولا يرى لما 
ضرورة عند أولئك الذين استطاعوا الوصول ل معرفة الله عن طريق. 
التجر بة المباشرة . 


وكان للغزالى فضل كبير فى أن يقبل المتكلمون من علياء السنة »' التصوف » 
كقيقة واقعة » وأن يرتضوا بها كبدف من أسعى أهدافى الإيمان الصحيح . وقد 
أدرج ابن خلدون ( المتوق فى عام ١4١‏ ) » فى مقدمته بين المتصوفة » جماعة 
صعابة رسول الله » ومن تبعهم من الصالمين والصالحات » وإن كان قد اعرف 
بأن هذا التعبير ابتكار حديث جاء بعد عبد المسلمين الأول . وهنا يجوز لنا 
أن نتساءل .. ه لكان نفوذ الغرالى وحده . السبب فى قبول أهل السئة للصوفية 4 


وكان المتكلمون حتى أيام الغزالى » يعتبرون علم الكلام اسمى مراتب. 
الفكر الدينى »ءوكانوا تون الصوفية»بالرغم من أن معظمهم كانوا لا يختافون 
فى حياتهم الخاصة من ناحية التق والورع عن حاة المتصوفين . وكان هؤلاء 
المتكلمون سيرون فى حيا: تهم على نفس التوجيه الذى يوجه المتصوفين فى حياتهم 
دون أن نتسوا إل السرا ءآ عن طريق المثل العليا الى يتضمنها القرآن. 
الكريم والسنة » وسير الصالحين من الصحابة الأول فى أجيال الإسلام الأولى . 
وقد جعل ابن خلدون من درجة التقوى والمعرفة القاعدة التى يعتمد عليبا فى 
وصف أى من المسلمين بالتصوف » حتى ولوكان هذا المسلم لم يسمع قطفى حياته 
بعبارة « الصوفية » أو لو أنه كأحد علماء الكلام قد رفضبا صراحة . 


وإذا قبلنا القاعدة ال وضعبا أبن خلدون » جاز لنا أن نتحرى عن تلك. 
الظاهرة الغرية الى سادت المتكلمين » وأن ندرسبا:وتتفيمبا . وهنا لابد من 
التساؤل عن الآسباب الى دعتهم إلى اعتبار علم السكلام فى هذه المرتبة الرفيعة 
فى متابعة علوم الدين » فى الوقت الذئ يستمدوت فيه وسائلهم الروحية وستنهم. 
الأخلاقية من مصادر عتتلفة..مام الاختلاف عن عام الكلام ؟ ولماذا احتل, 


ع ا ضحد 


علم الكلام هذه المكانه البارزة فى دراساتهم ؟ وهل كانت له مكانة بماثلة فى 
باتهم الداخلية وفى مجالات معرفة بم الشخصية ؟ . 


ولا يمكن الرد على هذا السؤال ردا صحيحاً وافياً » إلا عن طريق دراسة 
شاملة لحياة عدد كيين من هؤلاء الناس . لكنمن المحتملأن يكون علم الكلام 
قد احتل هذه المكانة الرفيعة بين علماء الدين » لآنه كان الآداة فى الدفاع عن 
عقائد أهل المنة . وكانت خلافاتهم مع الآخرين » ولا سيما مع المعتزلة مثلا » 
ناجمة عن القضايا المتعلقة بصفات الله الحسنى » من القدرة والوحدانة والعدل » 
وعلاقات هذه الصفات نحرية الإنسان فى إرادته واختياره . وكانت هذه المسائل 
من أخطر القضايا فى الاستقصاء الديى » وكان عام الكلام هو الآداة فى تقرير 
موقف السنة والدفاع عنه . ولكن هل أسهم علم الكلام فى مضمون هذا الموقف 
أملم سهم ؟ » وهل بمكن العالم السنى من اككتشاف هذا الموقف وتوسيعه عن 
طريق علم الكلام أم لم يتسمكن ؟ وهل تأثر بعلم الكلام فى توجيه حياته 
الشخصية ؟ كل هذه قضايا أخرى عتتلفة كل الاختلاف . 


ومن هنا نستطيع القول بأن علم الكلام لم يكن يؤلف فى حد ذاته فاسفة 
للحياة » إذا حذقنا منه الضمور:. الذى أخذه من مصادر أخرى . وهكذا لم 
تكن المساعى الفكربة للتكلمين, منسجمة مام الانسجام ؛ مع مساعييم الروحية 
والخلقية . وكان فى وسعهم أن يكونوا» كأستاذ الغزالى نفسه أساتذة فى 
الكلام » نما يعيشون فى الوقت نفسه حياة المتصوفة »دون أن بعترفوا بالصوفية 
كنج فى الوصول إلى المعرفة . ولم يكن العالم الورع من علماء الكلام إلا فى 
دفاعه عن العقيدة الصحيحة . أما بالذسبة إلى الغيب والأمور الديفية وحسابه لا 
فى حياته الخاصة » فكان أقرب إلى المتصوفة دنه إلى أى ثىء آخر . 


ولذلك ممكن الغزالى من إدخال الصوفية فى المنة بصورة رسعية » لها كانت 
موجودة فيها فعلا . وكان أعظم ما اسم به بالفسبة إلى السنة هو تحديده يجال 
علم الكلامودوره فى تقصى اللفيقة ؛ والاستحاضةعنه بثىء من الصوفية المعتدلة 
ومذ وضع المرة الأول فى تاريخ الفكر الإسلاى تفسيراً عضويا متكام لا 
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للإسلام كفلسفة كاملة للحياة . وكان العاماء قبله قد أافوا متابعة السبيل النى 
سلىگ الشيوخ الأول »واشغال تفم بمهاجمة قضايا محيئة فى المذاهب الاخرى 
بسبب اختلاف هذه الذاهب عن آرائهم م فکانوا يذلقون عقولهم ضد هذه 
المذاهب » ولم يكونوا للسنة نفسما فلسفة عضوية متكاملة إلا ربما فى 
حياتهم اخاصة 


ولم يكن العمل الفسكرىكافيا لفبمالصوفية » وذلك لآن تمي باالتكامل يتطلب 
نشاطا عبليا بالإضافة إلى النشاط الفكرى . وقد س.ق أن قلنا أن الغزالى يتسب 
حصيلة المعرفة فى , الأخلاق ء إلى [كتشافات المتصوفة لا إلى ا كتشافات 
النلاسفة ولعل هذا وما شاه هو الذى عناه بالنشاط العقّل فى الصوفه . وقد 
درس هذه الناحية من الصوفية فى مؤلغات بعض كار المتصوفين من أمثال الحاسى 
وأى طالب المكى » وبما جمعه منالمتفرقات المأورةعنالجنيد والشيلى والسطاى. 
وغيدمم من مشايخ الصوفية عن طريق القصص والأقوال المأثورة . 


وقد ١‏ كتشف من دراساته هذه كلها » أن المظهر البارز الصوفية شىء لامكن 
فبمه عن طريق الدرس وحده » إذ قال .. ه فظبر لى إن أخص خواصهم ٠‏ ما 
لا يمكن الوصول إليه بالتعليم بل بالذوق والخال وتہدل الصفات 9)» . وكانت 
هذه هى الناحية العملية للصوفة التى اجملبا بشوله : : ه أنه لامطمع لى فى سعادة 
الأخرة إلا بالتقوى وكف النفس عن الموى : وأن رأس ذلك كله قطع علاقة 
القلب عن الدنيا بالتجافى عن دار الغرور والإنابة إلى دار الخاود والأقبال نكنه 
الحمة على الله تعالى''». وهذا النوع من رياضة النفس يعتبر أساسيا وجوهرية 
فى تقصى الحقيقة عند الصوفية . فكانت معرفة الحقيقة تفترض بعبارة أخرى . 
نحقيق حال معينة فى النفس والنى لاتستطيع بدونها أن تتحرر لمعرفة اللهوالحقيقة . 
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التعقيدات العقلية لميز الساعى بين الحق والباطل » ولكن مع هذا التقصى لابد 
وأن تهذب وترو ض كل ناحية من نواحى شخصية الساعى ؛ جنبا إلى جنب مع 
هذه اللمتابعة ٠‏ فيكون ١‏ كتساب المعرفة وتروبض النفس أمرين متوا كلين 
ومترابطين » ولا يمكن تحقيق أى منهما دون الآخر . وهذا هو بالاختصارلباب 
الفلسفة الصوفية . وسنعود لها مرارا فى هذه الدراسة . 


وإذا ماقارنا المعرفة المتحمقة عن طريق الصوفية بلك الى تتحقق عن طريق 
الفلسفة وعل الكلام ء تبين لنا أن الآولى تنكون بطريق الذوق أو الخبرةالمباشرة 
ينما تكون الثانية عن طريق اجتباد العقل والإدراك . وفى هذا يقول الغزالى : 
« وك من الفرق بين أن يعلم حد الصحة وحدالشيع وأسبابهما وشروطهما »وبينآن 
يكون صميحا وشبعان ... »(۱) وهناك أيضاً ويصورة مشاببة فرق بين نيعرف 
المرء الطبيعة الحقيقية لحياة الورع والتقوى وأسباءها وأوضاعبا » وبين أن حياها 
حيأة فعلية . وإذا ما وضعنا هذ! يعبارة أخرى » قلنا أنالعارف عن طريق العقل 
.وحده يظل مفصولا وبعيداً عن موضوع معرفته . 


وستنضم لنا صوفية الغزالى كلمامضينا فى هذهالدراسة . وبعددراساته وتجاربه 
الأول فبا ؛ امتحن دوافعه الداخلية فى طلبه العلم وفى تعليمه » فأدرك أن حياته 
كلما كانت موجبة للوصول إلىمركز ذى نفوذ وتحقيق الشبرة » وأدرك بذإك أنه 
لينصرف انصرفاً كلياً وراء المعرفة» لابد وأن تتحرر شخصيته من جميع الدوافع 
سوى دافع الرغبه فى معرفة الله . وأما الأهداف الآخرى التى يسعى الإنسان إلى 
تحقيقها عن طريق | كتساب المعرفه » فبى فى حد ذاتها عقبات فى الودول إلى 
الحقيقة . ويتحتم عليه فى مثل هذه الحالة للتغلب على احتمال التأثر بمثل هذه 
الآهداف » وبالتالى على الدوافع النى تقف فى طريق معرفه الحقيقة » أن يخوض 
سلسلة من التحولات اللخلقة . 


ولهذا قرر الغزالى أن ينقطع عن جيع الظروف الى قد تصرف اهتامه عن 
٠طلبه‏ » ولى يكن من اليسير تحقيق هذا القرارء فقد رأيناه لمدة ستة أشبر انتهت 
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سس ا لد 

فی رجب من عام ٨۸‏ هجرية (يوليوه؟١ ١‏ ميلادية ) لم يزل يتردد دبين تجاذب 
شبواتالدنيا ودواعى الأخرة » )١(‏ . وأصيب بمرض قاس فئباية هذه المدة » 
ول يعد فى قدرته أن يتكلم أو يتحددث » وتعطلت قدرته على هذم الطعام 
والشراب » ويس الاطباء من علاجه علاجا ناجعا » تی أنه قال عن نفسه : 
.وحى قطعالاطباء طمعهم من العلاج » وقالوا هذا أمى نزل بالقلب ومنه سری إلى 
امراج » فلا سبيل إليه بالعلاجء إلا بأن يقرو السر عن الهم الملم (؟) . 


وراح يلتجىء إلى الله تعالى بقوله .. د والتجأت إلى الله تعالى التتجاء المضطر 
الذىلا حيلة له فأجانى الذى يجيب المضطرإذا دعاه ...وغادر بغداد » وتخل عن 
التدريس فا ؛ منتعدا عن أهله > بحل بأن أمن رزقهم ومعاشهم 6 وتحول إل 
.صو يطوف فى أنحاء سوريا وفاسطين والحجاز مدة عثر سئوات . 


وهو هنا يقول ... «١‏ وانكشف لى ف اثتاء هذه الخاوات أمور لايمكن 
احصاؤها واستقصاوها ء والقدر الذى أو كده لينتفع به » إنى علمت يقينا » أن 
الصوفية هم السابقون لطريق الله تعالى خاصة » وأن سيرتهم أحسن السير » 
وطريقتهم أصوب الطرق » وأخلاقهم أزكى الأخلاق “بل لو جمع عل العقلاء» 
ودكة المككاء > وعلم الواقفين على أسرار الشرع من العلماء ليغيروا شيا 
من سيرم وأخلاقهم > ويبداوه بما هو خير منه ء لم يجحدوا [ليه سبيلا » فإن جميع 
حركاتهم وسكناتهم ؛ فى ظاهرمم وباطنهم مقتبسة من نور مشكاة البوة › ولیس 
وراء نورالابوة على وجه الأرض نور إستضاء لهع(؟) ,+ 


ومعرفة الصوف الحقيقة ولله لا تنقل إلى الآخرين . ولايمكن للعبارات أن 
"تعطى حقيقة هذه المعرفة » إذ أن الكلمات ليست إلا إشارات وضعت للدلالة 
على أشياء معبودة ( وها براه الصو ليس من الأمور المعمودة . 


)0( النقذ س 44 
(۲) النقذ س ٤۷‏ 
(؟) القدس 9ع ٠ه‏ 


اتان 


الت رای 
2 

يستهل الغزالى كنابه التاريخى الاك م إحياء عاوم الدين » بتحذير قار » 

«من أنالغرض منكنا بته ليس وضع الحقائق الدينية فى تعابير وكلدات محددة.ويمكن 
تلخيص الأسباب الرئيسية الى حدت به إلى ذلك » على ضوء هذا الكلام 


معرفةهذه الحقائق غير قايلة للنقل من إذسان إلى آخرءوما فى إلا إ كتاف 
شخصى خاص » ولذا إن أبة عاو لة اص اغا فى كلبات وعبارات ستعجز عن 
أداء الغرض . فليس ف استطاعة الكلمات أن تنقل مضمون هذه المحقائق لآن 
الكلدات وضحت للتعبير عن الأشياء التقايدية المعهودة » والحقائق الدينية 
ليست من هذه الأشياء . وتسير اللغة فى نل الحقيقة على قواعد العقل » لكن 
الحقائق « الديئية » تتحدى مثل هذه التواعد . ويفترضفتفهم الحقائق«الدينية» 
وجود مستوى من العو عندالقارىء » تكون فيه جميع العناصر الى تؤلف معرفته 
مبرابطة ومتصلة فى شخصية كآملة » والحقائق الديئة نعرف على هذا المستوى 
الذى تصبح فيه المعرفة كلا لا يتجزأ فى نفس الإنسان الكامل . ويفترض تفبم 
أية حقيقة دينة وجود هذا الكل مسبقا . والتعبيي يعجر عن نقل علاقة هذه 
الحقيقة بالكل » يطريقة يؤدى فبا انى تاماً . وقد يبدو للبعض أن لغة الشرع 
«متناقضة مع الحقائق الدينية » ولاسما عند الذين لا يأخذون بعين الاعتبار أن 
نصوص الشرع وجهت إلى جميع مستويات الفهم » وأنها تتطوى نقيجة اذلك على 
جميع أنواع التفكين والفبم . وتعتبر هذه المشكلة الآخيرة من أخطر المشا كل 


وأكثرها تعقيدآ » إذ أنها تثير موضوع طبيعة تضمين الحقائق الدينية فى القرآن. 
الكريم »> وهل يوجد فرق بين. الحقيقة والشرع,؟ ولذا فسنعود إلى بحث هذا" 
الموضوع بثىء من الإسباب والتفصيل فى مكان لاحق . 


ولهذه الأساب »> والق كانت سائدة بين المتصوفين » كان من الاثم دا لنسة. 
إلى الذين توصلوا إلى مستوى صوف من المعرفة » أى ينشروا ما عرفوه » أو أن 
يحاولوا على أى حال تقل معرفتهم وراءنطاق الخاصة الذين توصاوا إلى مستوامم, 
ف المعرفة . لاسما وأن المتصوفين ( وغيره, من أهل العلم أيضاً ) كانوا يحسون. 
بالممتولية الشخصية الكبرى تاه ما قد تثيره تعالعهم من أفكار فى عقول سامعيهيم 
وقد يكون هؤلاء من جميع المستويات فى الفيم والإدراك . 


وهكذا كان العلياء فى جمو عام شديدى المساسية » تجاه ما يمكن نه ۾ 
وكيف بمكن نقله إلى مجموعة معينة من.المستمعين . وكان المفروض فى تامهم 
أن تكون متولة عن الافكار والمعتقدات الذينية التى يؤمن بها سائر أفراد 
الجتمع الإسلاى . وبالرغم من أن كل فرد من أفراد هذا الجتمع » مسئول 
مسئولية مباشرة أمام اللهء عن نوع الآراء والمعتقدات التى يحملها ٠‏ إلا أن. 
غالبية الناس » اعتمدت نظراً لضيق وقتبا وافتقارها إلى العلم ٠‏ على تعالم 
العلماء وإر شادا م . وكان هؤلاء العلياء يدون وعيا صادقاً » هذه المبمة الموكلة. 
إلهم فى الجتمع ولنا فقد كانوا شديدى الحساسية بالنسبة إلى قدرة سايم 
على تفم بعض القضايا المعينة » وإلى مستوى التفكير الخاص بعقول مثل 
هؤلاء السامعين . 


وأما المعرفةعل الممستوى الصوفىفبى معرقة بين الإنسان والله ‏ بملكبا الإنسان. 
ملكا فردياً عندما يكون على أتصال مباشر بالحقيقة . فبى ليست معلومات مرتبة 
عقلياً فوق بعضبا البعض بحيث يمكن صياغتها فى عبارات منظمة ويمكن ايصالحا 
إلى عقول ذات تنظيم متشابه . فالا تصاليين الصو و بان هو ضوع .معر فته ا١تصال‏ 
وثيق ومباشر » وأما تنظيم هذا الأتصال.تظيماً منطقياً والتعبير عنه بالكلمات. 
فيفصل بن العارف والمعروف . وكل ها إستطيع الصو أن يكتبه أو يدرسه > 


بد انك 


فبو طريقة الوصول إلى ذلك الاتصال الوثيق بالحقبقة » دون أى ودف لا . 
وتم هذا الاتصال عن طريق إزالة جمبع الحجب التى تفصلبين الروح والحقيقة. 
وتضى هذه الحجب المعلومات الحسية والتفكير العقلى . وهى تضم أيضاً تلك 
العادات والنزءات والأهداف الدنيوية التى تشغل قلب الإنسان وتحول بينهوبين 
حريتة فى معرفة الحقيقة . ولكن عندما تتحرر الروح من جميع هذه الشواغل » 
قلا يحجب بينها وبين أوهام الحواس والعقل »كلا تحرف فى توجبها ننيجة 
اتجاهات وعادات متأصلة تشغل شخصية الإنسان . ويطلق على المعرفة التى يتم 
الوصول [ليها عند هذا المستوىمن الوجود ء اسم المكاشفة الى هى « غايةمقصد 
الطالبين » ومطمح نظر الصديقين » )١(‏ . ولا حصل اليقين فى المعرفة إلا على 
هذا المستوى . 
والمعرفة المباشرة لموضوعات المعرفة هى غاية الدين . والله تعالى هو الغابة 
لهذه الموضوعات . وليس فى وسع الناس أن يصلوا إلى مثل هذه المعرفة المباشرة 
عن طريق الأخرين » حتى ولوكان هؤلاء الآخرين من الأآنبياء : 
فإما ازالة الثببة وكشف المقائق » ومعرفةالأشياءعلى ما ه عليه 
وإدراك الأسرار الى يترجمبا ظاهر الفاظ هذه العقيدة فلا مفتح 
له إلا الجاهدة وقع الشبوات والإقبال ,الكلية على الله تعالى » 
وملازمة الفكر الصاق عن شوائب الجادلات . د(ك) 
كل هذا بالإضافة إلى تعريض النفس إل «التفحات » الإلهية التى لاغنى عنبا . 
وهذا التعريض هو ١‏ تلبيه النفس الكلية النفس الحرئية الإنسانيةعلى قدر صفائها 
وقبولها وقوة استعدادها . . . » (©) وقد أشار تعالى إلى هذا التعريض, فى' 
عض آياته الكر ية كقوله تعالى . ٠‏ هو الحى لا إله إلا هو فادعوه مخلصين له 
الدين . . . (؛) أو فى قوله تعالى . , وإذا سألك عبادى عنى فإنى قريب أجيب 


)١ (‏ إحياء علوم الدين - المقدمة سا ص ه 
١‏ ) الأحياء -- كتاب قواعد العقائد ص ١١١‏ 
(؟) الرسالة اللدنية ص ۲٣‏ 

٤ (‏ ) سورة غافر س الآية ٠٠‏ 


کک بت 


دعوة الداع إذا دعان . . . »(1) أو قوله جل شأنه « ولقد خلقنا الإنسان 
ونعلم مأ توسوس نه نفسه » ونحن أقرب إليه من حبل الوريد » (؟) . 

والمعرفة الى تحدث عن طريق هذه الّظة الروحية ؛ تسمى «الإلمام» ولكن 
الإلحام » هو غير الوحى ؛ وغير النبوة. فالوحى تعبير لغوى سماوى عن اليب » 
ينقل إلى الناس كرسالة من اللهء بينما لايعدو الألهام أن يكون ١‏ تكثفاً » من 
الذات الإنسانية الغيب . ويسكون الوحى خاصا بالرسل والآنبياء بيننا يجوز الالهام 
لكل من يشاء الله جل جلاله أن بمنحه السعادة . 


د فالعام اللدنى هو النى لاواسطة فى حصوله بين النفسوين البارى » 
وإما هوكالضوء من سراج النيب يقع على قلب صاف » فارع 
طف » (۳) 

وكثيراً ما يخلط بين الوحى والإهام ... 

« فإذا أراد إلله بعبد خيراً : رفع الحجاببين نفسه » وبين النفس الى 
هی اللوح ٠‏ فيظبر فيها أسرار بعض المكنونات » فتعير النفس عنها » 
كا تشاء لمن يشاء من عباده . وحقيقة المكمة تتال من العلم اللدنى » 
ومالم يبلغ الإنسان هذه المرقبة » لا يكون حكما » لأنالمكية من 
مواهب الله تعالى ... «(4): يوق الحكية من يشاء » ومن يؤت 
الحكة فقد أوتى خيراً كثيراً » وما يذكر إلا أولو الأآلياب .)١( ١‏ 


ومن هنا يبدولنا أن ما أرادالغرالىكتايته » هوما يمكن أن يعبر عنه بكلماته, 
أى ما يستطيع الأخرون تعامه من غيرم من الناس . ويطاق على هذا المستوى 
من المعرفة أسم د المعاملة » ٠‏ وهو مستوى لا يتجاوز حدود العقل فى مثيل 
الحقيقة . فالتعبير اللفظى يحب أن ينسجم مع القواعد » وقواعد العقل هى مى 
وسائل التعبير بالالفاظ . وهكذا دنا تعى ١‏ المكاشفة , الاتصال البخصى الوثيق 








٠۸١ سورة البقرة س الآية‎ )١( 

زفق سورة ق ل الآية ١1‏ 

(©) الرسالة اللدنية ص ٠٣‏ 

(:) الرسالة اللدنية س ه؟ 

(*) سورة البقرة - الآية ل ووم 


ومعرفة الحق ؛ تعنى المعاملة أول ما تعنى » رياضه النفس على ضوء اكتشافات 
المكاشفة » وتعنى أيضاً ؛ جموعة العلوم النظمة الى تقود إلى المكاشفة . لكن 
هذه ليست هى العلاقة الوحيدة بين هذين المستويين من المعرفة » إذ أن المعاملة 
نقيجة للسكاشفة . فكيف والحالة هذه يمكن الءعاملة أنتكون السبيل المؤدية إلى 
ألثىء الذنى هى نتيجة له ! هذه مشكلة من أكشر جوانب الطبيعة الإنسانية فى 
نموها » غموضا . 


وبالنسة إلى الفرد فإن حصيله المعاملة » يبدأ بتقليد ما أجمع عليه المسلمون» 
أى بتقليد المسلمين الذين يسيرون على هدى القرآن والسنة » وقد يتمكن بعد ذلك 
عن طريق ماربه الخاصة ومعرقته .من الوصول إلى مستوى المكاشفة . وليست 
آيات القرآن الكريم » إلا مرة مكاشفة النى كا أوحى بها الله تعالى إليه » لتكون 
هدى جنيع المستوبات فى الفبم والإدراك . وهكذا فإن الفرد فى فترة التقايد سير 
على نتاتج المكاشفة » دون أن يفومها كامل الغهم ٠‏ ولا ريب فى أن التعبير اللخوى 
للمكاشفة فى القرآن الكريم هو الذى يجحعل منه معجزة يتعذر على أى إنسان أن 
يقوم بمثلها . حتى ولوكان نبي (1). ومنهنا كانت أهمية القرآن الكريم للءسلدين » 
ومن هنا ظل طيلة القرون والأجيال مصدر هداهم وموضع دراساتهم . يضاف 
إلى هذا أن القرآن نفسه ؛ نص على أنه لم تعد هناك حاجة إلى المزيد من الوحجى» 
أو بعبارة أخرى إل التعبير ا الغوى السماوىعن الحقيقة . وكل ما تبقى هو الإلبام ؛ 
أى النعرض المباشر للحقيقة وكل ما يعين على تفهم القرآن الكريم . 


ولا يطلب من جمهور الناس أن يسعوا للوصول إلى مستوى المكاشفة فى 
تفبمم للقرآر. والسنة كشرط إنجاتهم . أما بالنسبة إلى الذين يرغبون فى 
الوصول إلى مثل هذا المستوى من المعرفة » فإن وصولهم يتطلب الوصول إلى 
مستوى « النبوة » من الو الناتى . وفى كل عصر , جماعة من المتأطهين لا يخل 
أله سبحانه العالممنهم» ''" وعلىهذا المستوى تنكشف الحقيقة ؟اتضمتتها لغ ةالقرآن 


. العام » من إحاء علوم الدين‎ «١ اظر باب ه المقيقة والشرع» فى كتاب‎ )١( 
> 4 النقذ ص‎ )( 





س ءل س 


اکم . وسنتول فى مكان آخر »ء بحك موضوع تضمين الحقيقة 
فلنة القرأن . 

ثم إن عام المعاملة بنقسم إلى علم ظاهر » وإلى علم باطر._ ”2 . ويتعلق 
العلم الأول بالأعمال الظاهرة للبدن وأعضائه » أو بعبارة أخرى ١‏ بالساوك , , 
ينا يتتاول الثانى حياة القاب وأعماله فى البدن فى هذه الدنيا » أو بعبارة أخرى 
جموعة العلوم اللازمة لتوجيه المرء فى يحثه عن الحقيقة . وهكذا تكون الغاية من 
المعاملة هى دراسة العلاقات بين الظاهر والباطن مستهدفةتفهمالوظيفةاللاقة لكل 
ناحية من نواحى الشخصية الإنسانية وبالتالى تنميتها وترويضها لتؤدى وطيفتها 
فى كال الشخصية . وتقتضى هذه الغاية من المعاملة معرفة العلاقات الصالحة بين 
الشخصية الإذسانية ككل وبين العالم الخارجى . وهذا بدوره يقتضى دراسة العالم 
الخارجى نفسه. وتنكون هذه المعرفة كلها أساسية فى إعداد شخصية المرد الوصول 
إلى المكاشفه . فإذا كان الوصول إل الحقيقة يتطلب تحقيق شخصية متكاملة كاملة. 
فإن تر بيةمثل هذهالشخصية يتطلب معرفة كاملةبلطبيعة الإذسانية و بالعالم! لخارجى 
ومن هنا تكون للمعرفة والحالة هذه هبمة مزدوجة ء أولاها التدرج نحو 
الكثال وثانيتها التدرج بالمعرفة نحو معرفة الله » وكلاضا يتحققان فى 
عملية واحدة:. 


وتتصل معرفة العادات والعبادات بالناحية الظاهرة فى السلوك » بنا تتعاق 
معرفة العلوم كلما بالنا حية الباطنية . وهناك تدرج ف الاهمية بالنسبة إلى هذه 
العلوم يمائل التدرج فى غايات الإنسان نفس,ا. وقد تنقسم هذه العلوم إلى قسمين: 
العلوم العقلية المتصلة بعمل العقل » والعاوم الدينية المتضمنة أهدافها فى القرآن 
وألسئة والتى يتحقق منها بالتجربة الصوفية . 

وتشرح الخريطة اللاحقة تقسيم العلوم الى وضعها الغزالى للمعرفة والقصد 
منها قبل كل شىء إظبار العلاقة بين العلوم العقلية والدينية » وإتحادها فى 


١١‏ الأحاء القدمة = سه 


سل 


أصتاف العلم وأقسامه 
معرفة القرآن والكاشفة 
يت 
١‏ . 
الصوفية الإلهام 
| 


.رياشة النفس المعاملة 





العلوم الشرعية العاو 1 اللقلية 
ا 


ز! ِ ب 1" أ 
الأصول ) التطرى ) الفروع ( العملى ) البادىء الأولية العلوم الكتسبة 


| 
3 2 ران ١‏ - الرياضيات والمنطق 
( التفسير ) س علم الفلك 
-- الوسيقى 
س أصئاف ا 
ب أصناف النفوس 
ب الطب 
7 1 5 تارعالم الغيبفعالمالشهادة 
حقوف الله حقوق العباد حقوق اللفس د المادن والكمياء. 
| العبادات | ( الأخلاق ) ۲ - العلوم الظرية 
الفقه س ماوراء الطبيعة 
| | س | 
RSS |‏ عالالإب وجواهر الأشياء 
لو 








القرآڻ أخبار الرسول التصوف العاسفة 
(كملم ) (المكية) 
حت واللغة المربية والطق 





ا المعاقدة العقول وأنواعبا 
| 1 | الفس الكاملة 
اجب 9 المباج المسكر وه الیرم لاک و الشراطيرن 
ل أأنبوءة والمسجزات 
ت أحوال اقوس لكام والرقيا 


١ 


الصوفية . ولاخزالى تقسيات أخرى العلم تخدم أهدافا أخرى . فالتقسيم الثى فى. 
كتاب ١‏ العلر » مشلا » وهو الكتاب الأول فى الآحياء » يسكس النظام 
الاجتاعى » على اعتبار أن هناك حاجة إلى علم ممين أو صناعة معينة لآداء كل. 
الخدمات المتعددة الى يحتاج إليها اجتمع الذى عرفه . ويتعلق ذلك بالدنيا, 
بينما يتعلق التقسيم التالى بتربية القلب . 

فالوصول إلى فيم العلوم العقلية لا يأنى عن طريق الإبان بالتقليد أو دراسة. 
القرآن الكريم والسنة. ويمكن تقسيم هذه العاوم إلى : أولا » المبادىء الضرورية- 
الآساسيةوهى فطريةء وثانيا الملوم المكتسبة . ونحن لانعرف المصدر المباشر أو 
الطريقة التى تقع فها الميادىء الآولية وإ نكنا نعرف أنها توجد معتا منذ خلقنا . 
أما العلوم الممكذسبة فيمكن الوصول [لها بالدراسة والتجربة والاستنتاج . 
ولكن عارة ١‏ ال مكنسة » تنطبق على العلوم الدقلية والداوم الدينية : اى عل 
كل معرفة كن الوصول 1 لها وتعلمها . ونكون وظيفة وعلاقة جموعة المعرفة 
المتوافرة من العلوم المكتسبة كلها بالنسبة إلى المعرفة الصوفية هى نفس وظيفة. 
وعلاقه عام الثبادة بالنسة لعالم اللكوت(). 


وبالرغم من أن الإنسان ميال بفطرته إلى معرفة الله إلا أنه ١‏ لايمكن. 
التقرب إلى الله بالغريزة الفطرية ولا بالعاوم الضرورية بل بالمكنسبة!؟) .. 
وبعارة أخرى » فأن! كتساب العاوم أمر ضرورى ف البحث عن معرفة الله . 
د والعالم هو السلم إلى معرفه الله سبحانه . فبو الخط الالحى المكتوب المودع, 
العانى الإلميه . والعقلاء على اختلاف طبقاتهم يقرأون » ومعنى قراءتهم له ؛ 
فهمهم للحكمه التى وضع دالا عليا . قال تعالى « قل انظروا ماذا فى السموات 
والأرض ء » وقال سبحانه « ستريهم آياتنا فى الآفاق وفى أنفسهم » » وقالتعالى 
«أفلله شكفاطر السموات والأرض(2)».. ولقد بينتالسنة أهمية المعرفة المكنسية. 
وتفوقبا على غيرها من السبل فى التقرب إلى أله » إذ قال صل الله عليه وسلم 
مخاطبا عليا رضى الله عنه « إذا تقرب الناس [لى الله تعالى بأنواع البر فتقرب أننته 


(1) أظر الفصل الرابع من هذا الكتاب . 
(؟) الأحياء . كتاب عسائي الفب ص 7١10#‏ . 
(؟) معراج السالكين . مطبعة السادة. عر ٤‏ ۱۹۲ » ص ١١‏ 








بعقلك , ٠.‏ ويعلق الغزالى بما يل : « إذا لامكن التقرب بالغريزة الفطرية وله 
بالعلوم الضرورية بل بالمكتسبة(١‏ » . 


وتقبل العلوم الدينية عادة على أساس تقليد اللانبباء ويم اكتسابها بدراسة. 
القرآن الكريم والسنة » وبالآدوات اللازمة لل هذه الدراسة . لكن تفبم معنى 
القرآنوالحديث يعتمد كل الاعتماد على الخطة الموضمة ف التقسيم السابق . وينطوى 
التفهم الكامل والحالة هذه على تحقيق الشخصية الكاملة فى النفس » وعلى معرفة 
العاوم العقلية والدينية » وأخيرا على الإلهام . 


ولانكق العأوم العقلية فى حد ذاتها لتحقيق هذه الغاية فبى لا نكن بعبارة 
أخرى فى تحقيق كال ا'نفس » على الرغم من حاجة النفس [لها . ولا يمكن من 
الناحية الأخرى فم الشرع دون مساعدة اللوم العقلية . 


« فجرد العقّل يهتدى إليه » ولا يمكن فبمه بعد سماعه إلا بالعقل» 
فلا غنى بالعقل عن السماع » ولاغى بالسماع عر العقل » فالداعى إلى مخض 
التقليد مع عزل العقل بالكلية جاهل ؛ والمسكتى بمجرد العقل من أنوار الفرآن . 
والسنة مغرور»(؟) . 


فالعقل كأداة للاعرفة » والشرع كوجه نحو الحقائق الديفية كل منهما فى. 
حاجة إلى الأخر . والحكئة ثمرة تزاوجبما . وح الدراسات المتخصصة فى 
العلوم الدينية لانستطيع الاستغناء عر العقل إذ أن بعض حقائقها تستاتج , 
أو تستتبط به مر._الحقائق الأصولية فى الشرع » بنا يكور يعذها الآخر 
ثمرة القياس العقلى . 

ويحتل التوحيد مركزا محوريا أساسيا فى تقسيم العاوم فالغزالى يضعالتوحيد 


كفرع ف المعرفة الاظرية الى تؤلف فى حد ذاتها قسما من العلوم العقلية ء كايضعه- 
أيضا كفرع من الأصول ف العلوم الدينية. ومن هنا نرى أن العاومالعقلية والدينية 





)١(‏ الأحياء , كتاب عجائب القلب صن *لا"1 
(؟) الأحياء كاب عجائب القاب ‏ ص ١١94‏ 
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يلتقيان ويتحدان فى التوحيد . وتتكون كافة العلوم الأخرى وما يتفرع عنما 
نرد مقدمات له (۱). 


وتجمع الصوفية بين النواحى الدينية والنظرية فى التوحيد . فالنظر عمل من 
'أعمال العقل ولكنه فى مضمون أصوله لابد وأن يوجبه الشرع ٠»‏ وإذا فلطالب 
المعرقة مصدران ضروريان للتعلم وهما : (1) العلوم الاساية أى 31 كتشافات 
العقلية للإنسان› (r)‏ الوحى الذى بوجه هذه الا کتشافات(۲). 


ولكن من سوء حظ معظم الباحثين » أن هذين المصدرين من مصادرا معرفة 
المكنسة أى المصدر العقلى والمصدر الديى » يقفان موقف التعارض « أعنى 
أن من صرف عنايته إلى أحدهما حتى تعمق فيه »قصرت بصيرته عن الآخر على 
ال كثر ... فاجع بين كال الاستبصار فى مصال الدنيا والدين : لايكاد يتيس 
إلا من رسخه الله لتدبير عباده فى معاشهم ومعادهم » وهم الأأنبياء المؤيدون بروح 
القدسالمستمدوزمن القوة الإلمية التى تنسع ججميع الأمور ولا تضيق عنبا ...(5) 


ويز هذه الفقرة بين النى والإنسان العادى الذى قد يصل إلى مستوى اليقين 
فى المعرفة . فبذا الإنسانء بالإضافة إلى كو نه أدنى رة من النى فى هذه المرحلة 
تفسها » لاملك سلطان التوجيه الفعلى للناس . وتوضم هذه الفقرة ذاتها أيضاً أن 
مهمة الى دينية ودنيويةفى وقتواحد . مع مجالات الحياة متحدة وكلبا نشير 
إلى غاية واحدة . ولكن ما توىء إليه هذه الفقرة مجرد يماء بارع » هو التبجم 
على تلك الطبقة من المتصوفة الى يدعى أفرادها أن معرفة العاوم العقلية ليست 
شرطا فى الوصول إلى كال النفس . وهى فى الوقت ذاته هجوم على جماعة العقليين 


س 


(؟) الرسالة اللدئية ‏ ص + . 

(؟) أنظر « فصل ى أصاف الملم وأقامه » ى « الرسالة اللدنية » وأيضا حالة 
القلب بالإضافة إلى أقسام الملوم المقلة والدينية.والدنيوءة فى كناب عجائب الق من «أحياء 
علوم الدين » 

(۴) الأحیاء ‏ ككتاب عحائي القاب ‏ ص ٠٠۷٦|۷١‏ 


ول س 


الذن يفترضون أن حقائق الوحى بها ليست ضرورية لتوجيه اقل إلى 


هذه الغاية . 


فا لكا ل أوالسعادةيةومانعلى أساسين م نأسس المعرفة.أولمما العاوم الشرعية 
المستّمدة من القرآن الكريم والمنة وثانمما العلوم العقلية المستمدة من العقل . 
ولكن هذين المصدرين ليسا منفصلين ف الواقع إذ أن ١‏ أكثر العلوم الشرعية 
عقلية عند عالمبا وأكثرالعلوم العقلية شرعية عند عارفها بشوله تعالى .. « ومن لم 
مجعل له نور فاله من نور » )١( ٠‏ 


فعندما مايدرك طالب المحرفة وحده هذين المصدرين قى الخارج ويتحدان 


ولاريبف أن هذا الترابط والوحدة بن العقلوالدينيشرحان شخصيةالغر الى 
نفسه » ونوع صوفيته . فقد جمع فى نفسه بين القدرة على التجربة الصوفبة وبين 
عقلانية العقل القوى » فأطلق العنان أروحه » دون أن يسح > ومعتقداته 
بالهبوط إلى مستوى العاطفة امجردة . وقد ميز روحه على عقّله » وللكنه ظل دائما 
يحتفظ بعقله ليتحكى عن طريقه يما يحس به من وجد صوفى . 


ويلخص الغزالى بعد ذلك [ كتشافاته فوطبيعة المعرفة ‏ فى نظريته عن النبوة» 
التى تعتير بالفعل لباب نظريته عن المعرفة . ويعرض كتابه المنقذ بعض الافكار 
الأساسية فى هذه النظرية . وهذه الآفكار يمكن أن تعتير المفتاح لفهم مؤلفاته 
الأخرى . فكل إنسان ف نظرية الغزالى حبو منذ البداية بالقدرة على بلوخ عرتبة 
النبوة فى معرفة الحقيقه . فليست ظاهرة النوة فى رأيه شيمًا فوق الطبيعه تفرض 
على الإنسان فرضا دون أن يكون إدية أساس فى طبيعته لتلقيها . وهكذا تصبح 
النبوة مع هذه الطاقة من الطبيعة الإنسائية ظاهرة طبيعية . وم تكن المعجزات 
التى ارتبطت بالأنيياء قبل جمد ( صلعم ) جزءا لا يتجزأ من نبواتهم » وإما 
كانت وسائل لتكينهم من كسب ثقة الناس الى تعتير ضرورية لتحقيق أ كثر 


'(1) الرسالة اللدئية سدس ؟9 


م يتكن من التقبللرسالة النى . فالتى اقيق هو الإذسان الذى تنكشنمت له الحقيقة. 

الأساسية للامور . وهذه الناحية الأول من الابوة » وهى تكشف التيقة 
الأساسية للامور » لا تنكون خاصة بالنى الفحلى » وَإنما تمكون ممكنة من الناحية. 
الاظرية بالفسبه إلى الآخرين جميعا . ويطلق على الذين يتتوصلون إلى هذه التاحية 
ام أولياء اشأو المقرسن . يضاف إلى هذا أن 5 الفعلى مبحوث من عند ألله. 
لإصلاح التاس ؛ وهذه الميمه هى الي ميزه عن الاولياء وغیرم . 


وقد خلق جوهر الإنسان فى أصل الفطرة « خاليآً ساذجاً لاخير معه عن 
عوالم الله تحالى » (۱) وما يعنيه التزالى «بالعوالم» هنا ؛ هى أجناسالموجودات. 
وتكون معرفة الإنسان بالموجودات عن طريق العقل » فكل إدراك للامور. 
الحسوسة تعرف الإنسان وبعالم» معينمن العواام »أو « يحنس من الموجودات». 
وهكذا فإن اللمن وه الآداة الأول الى خلقت مع الإذسان لاطلاعهعلى الواقع 
تدرك أجناسا معينة من الموجودات «٠.‏ كالحرارة والبرودة والرطوية والببوسة 
واللين والخشونة , . ولك اللمس قاصر عن إدراك الأآثوان والأصوات فل 
هى كالمعدومة فى عالم اللمس . وخلقت حواس البصر والسمع والذوق فى نسق. 
متتابح » لنطلع كل حاسة منها الإنسان على جنس من الموجودات ٠»‏ يتصل بها ». 
وهكذا يكل خلق الحواس ١‏ إلى أن يجاوز الإذسان عالم الخسوسات . ٠‏ (؟). 


وكر الإنسان بعد ذلك عرحلة جديدة فى تطوره ١‏ فيخلق فيه الييز وهو 
قريب من سبع سنين ؛ أى القدرة على القييز بين الآشياء ويستطيع عن طريق هذا 
القييز أن يدرك العلاقات الى توجد فى عالم ال#سوسات . ويرتقى بعد ذلك 
إلى طور أسمى » وهو دور العقل » فيدرك بهذه القوة الواجبات والجائرات: 
والمستحيلات ؛ وأموراً لا توجد ف الأطوار الى قبله . ٠‏ () 


ساسم 


ه٣‎ |٥١ المقذ - ص‎ )١( 
ه٠ النقذ س ص‎ )۲( 
التقذ س مو‎ )©( 


م كك 


و لكن العقّل لايعتير بأى حال أسمى الأطوار فى نمو الإنسان . ذبناك عوالم 
أخرى » او أجناس من الموجودات لايستطيع العقل إدرا كبا » ولذا فوى بالفسبة 
ليه غير قائمة ولا موجودة . ولكن وراء العقل طورا آخر » تتفتح فيه عين 
”آخرى صر بها الغبب » وهذه هى مرحلة النبوة ... 


د فكما أن العقل طور من أطوار الآدمى عصل فيه عبن يبصر بها أنواعا من 
'المعقولات والحواس معزولة عنها » فالنبوة أيضأ عبارة عن طور بحصل فيه عبن 
لما نور يظهر فى نورها الفيب وأمور لا يدركها العقل » )١(‏ . 


ولا ريب ف أن من برفضون طور الابوة 2 ويتجاهاون حقائق الوحى 2 3 
يفعلون ذلك بدافع الجبل » إذ أن عدم وصولمم أنفسهم إلى هذه المرحلة ‏ هو 
“الذى يحعل فى أمورها أشياء غير موجودة بالذسبة [ليهم . 


ويطلق الغزالى فى كتابه ‏ مشكاة الأنوار » الذنى خصصه لتفسير الآية «الله 
نور السموات والأرض . . . » على أدوات المعرفة اسم « الأرواح النورانية » . 
جع هذه الآدوات نورانية « وإذا عرفت هذه الأرواح الخسة ء فاعلم أنها 
يحملتها أنوار إذ بها تظبر أصناف الموجودات»ء١(؟)‏ وتظهر هذه الارواح[ل حيز 
:الوجود بصورة متدرجة مع نمو الطفل ونشوءه . وكيا كانت الحاسة متأخرة فى 
بحيثيا وأكثر نضو جا كلا كانت أسعى كأداة من أدوات المعرفة . وكليا كان 
مجالها فى « أجناس الموجودا تأوسع وأرحب . « ويطلق على الأول اسم «الروح 
الحساس »ء إذ أنها , أصل الروح الحيواق وأوله وبه يصير الحيوان حيواناً». 
ويطلق على الثانية اسم د الروح الخيالى » وهو الذى يسجل كل ما تتحةق معرفته 
عن طريق الخواس » م بعده وينظمه وبقدمه إلى « الروح العقلى » الذى يفوقه . 
.ولا يوجد ه الروح الخيالى » عند الطفل الرضيع منذ البداية » واذا فلا ينشب فى 
نفسة صراع نحو شىء لايراه . أما الطفل الا" كبر سنآ , فقد یکی لينال ما يريد 


ator النقذ- ص‎ )١( 
٠۴۷ ص‎ ) ۱۹۳٤ (؟) مشكاة الأنوار ( مجموعة الجواهر الغوالى س مطبعة السعادة ,عضر‎ 


وقد يطلبه نفسه » إذا أن صورة ذلك الثىء منطبعة فى نفسه . لكن. هذه الماسة 
غير موجودة عند الوا نات كلبا . 

وبالرغ م من أن الحيوانات تدرك أيضاً الاشياء الحسية والخبالية ٠‏ إلا أن. 
« للإذسان منها مطأ آخر أشرف وأعلى » وخاق فى الإنسان لغرض آتمر أجل 
واسبى . . . وقد خلق الحمس والخيال للحيوانات ليكونا [لتها فى طلب غذائها 
وتسخيرها للآدميين ؛ ولكنهما خلقاً للآدميين » ليكونا شبكة له يقتنص بهما فى 
جبة العالم الأسفل مبادىء المعارف الدينية الشريفة )١(  .‏ 

وعندما ينمو الطفل يكتسب ١‏ الروح العقلى » ألذى يعتير من بميزات الطبيعة 
الإثسانية . وهو يدرك عن طر قا المعانى الخارجة عن الحمس والخيال > وال 
لا تخضع لقيود الزمان والمكان والتى تؤلف ١‏ الجوهر الانسى الخاص ومدركاته 
من المعارف الضرورية الكلية . » ويعد هذه المرحلة ينمو الروح الفكرى الذى 
يأخذ العلوم العقلية الحضة » فيوقعبينها تأليفات وازدواجاتو يستنتج منها معارف. 
نفسيه » ثم إذا استعاد نقيجتين مثلا » آلف بينهما مرة أخرى ء واستفاد بنتيجة 
مرة آخری » ولاتزال تتزأيد كذ لك إلى غير تهاية . 


ولكل روح من هذه الأرواح الى تولينا تعدادها موضوءات خاصة بها فى 
المعرفة . وانكل منها قوانينه المتأصلة فبه للمعرفة والتى تتناسب مع موضوعاته 
معرفته وتختارها » مجددة الما من جموعة الآمور التى يمكن أن تعلم وون 
الروح الفكرى هو أسعى الحواس الى يقبل بها غير الصوفيين . أما من وجبة نظر 
المنصوفة فإن الإنسان يكون فى هذه المرحلة الرابعةمازالمرتبطا بقوانين التفكير 
الى تفصله عن موضوعات معرفته » وقديكون من الميتوس منه بالنسبة إليه أن. 
يحاول معرفة عالم الغيب ٠‏ ومعرفة الآشياء على حقيقتها » ومعرفة الله » إذاكانت. 
الروح الفسكرية هى أسمى المراتب فى مراحل تموه . ولذا ترى الغزالى يسأل : 


« أولا يبعد أبها المعتكف فى عالم العقل أن يكون وراء العقل طور 


١+ مشكاة الأنوار سلا‎ )١( 


آخر يظبر فيه مالا يظهر فى العقل » كا لا يبعد كون العقل طوراً: 
آخر وراء القيير والاحساس ؟, () 


وهذا الطور الذى يقوم وراء العقل هوالرو حالقدس التبوى » الذى به يختص 
الآنبياء وبعض الأولياء وفيه تتجلى لوا الغيب وأحكام الآأخرة » وجملة من 
معارف ملكوت السموات والأرض بل من المعارف الربانية التى يقصر دوتها 
الروم العقلى والفكرى » وإليه أشار تعالى بقوله الكريم : ١‏ وكذلك أوحيناليك 
روحا من أمرنا ماكنت تدرى ما الكتاب , ولا الإمان » ولكن جعلناه نورا 
نېدی به من نشاء من عبادنا , وانك لتبدى إلى صراط مستقم . 


ولا تحتم على أو لتك الذين لايتطورو نإل ما وراء مستوى العقلأن يجعاوا: 
من درجة نحقيقهم الشخصى القاعده الثى يبنون على ضوتهاحكمهم هذه القضية » 
إذ لا يكون مثل هذا الشخص أهلا لآن يك على هذه القضية إصورة صحيحة. 


ويذكرنا الغزالى » وهو المعلم والمرنى بأن علينا أن ندرس بعض الآمثلة. 
المماثلة للروح القدمى النبوى والمسمدة منجمل الظواهر الطبيعية للتجارب اليومية 
فبناك بعض الناس الذين يدون مواهب بارزة ف الشعر وا موسي »كا أن هناك. 
عض الملكات الخادة التى بميز بعض الناس عن غير ثم . وتكون مثل هذه 
المواهب » تاجمة عن حاسة ملبيمة عامة عند هؤلاء ٠‏ يننا هناك آخرون. 
تتعدم عندهم هذه المواهب مام الانعدام .وتقع آمار الشعر والموسق «صورة 
قوية عند أو لك الذين يملكون مللكات ملبمة لحذين الفنين . وتنكون هذهالاثار 
عادة متناسبة مع درجة الإحساس فى هذه الحاسة وتطورها . » وأما العاطل من. 
خاصية الذوق (ف تذوق الموسيق ) فإنه يشارك فى سماع الصوت »وتضعف آثار 
الوسيقىعنده»وهو يتعجب من صاحب الوجد د ولو أجتمع العقلاء كليم من 


(؟) مشكاة الأنوار ‏ ص ٠١١‏ 
(©) القرآن الكرم - سورة الشورى - س هده 


سسا ويم — 


أرباب الذوق على تفبيمه منى الذوق لم يقدروا عليه )١!.‏ ولا ريب فى أن 
جميع أسائذة الموسيق عاجزون عن مله على تفهم مى هذا الذوق الموسيقى 
ممما فعلوا . 
ويعنى هذا كله , أن التقل لقضية ما يفترض وج ود الفهم ها » 
وإن الفبم الكامل لما يتطلب الذوق المباشر لما . وإذا كان ثمة من لايقبل 
بوجود «الروح القدس التبوى » عند الإنسان » فإن هذا الشخص قد مز عن 
ەة تشومه ليذه الروح عن طريق التجربة الماشرة و جحل هن نفسه طا معيارا 
لSكال‏ الإناق . 


ومن هنا فإن الذين يتفبمون الروح النبوى. : م أولئك الذين نموه فى أنفهم 
.وجربوه تحرية فعلية » وتكون معرفتهم به معرفة صوفية . وهناك آخرون 
يقباون بهعن طريق القياس على النحو الذى أوحناه قبل قليل » ولذا فإن معرفتهم 
اله تكون من النوع العلمى . وهناك أوائك الذين يمنون بااروح جرد ان 1 
هذه ھ. ى أدنى درجات الحرفة بصورة عامة .... ١‏ فا فوق الإيمان والذوق 
فوق العلم ٠‏ والذوق وجدان والعلم قياس . والايمان قبول مجرد بالتقليد وحسن 
الظن أهل الوجدان أو بأهل العرفان » . (؟) 


وعاثل هذه الدرجات والأنواع الختلفة من المعرفة » درجات مشايبة من 
الال ومن نوع الشخصية . ولهذا جعل الغزالى منها القواعد الأساسية فتصنيف 
العقاد والديانات والمذاهب » تبعا لدرجة الو الى تمكن كل عقيدة أو معرفة 
أو ديانة أو مذهب : صاحيا من التحقيق فى نفسه . ولا تقتصر هذه القواعد فى 
مخطط الغزالى على المسلمين فقط » وانما هى عامة ويمكن تطبيقها على غير السلمين 
أيضا . ذفيها بعبارة أخرى فلسفة كاملة للدين » تؤمن لنا مقياسا شاملا لتصذيف 
-جميع الناس ومعتقداتهم . ويحوة. لعدد كبير من غير الملمين أن يكونهاعلىضوء 
)١(‏ مشكاة الأثوار س س ٠٣١۷‏ 
(0) مشكلة الأنوار سس ص ٠۳١۷‏ 


بيع الناس والعقائد الإذسانية » بالفسبة إلى دنوها من الله ومن الحقيقة المطلقة . 


ولا يمكن فبم قواعد الغزالىفى التصنيف و نظريته فى المعرفة بمجموعبا 
فما كاملا . دون درس العلاقة الوثيقة القائمة بين عمليات التعلم ورياضة النفس 
ومنرجىء البحث فى هذه القواعد وما تعنيه من تصنيف إلى نهاية الأفصل التالى . 


ولءل أكثر ظاهرة بروزاً فى صوفية الغزالل كنظرية من نظريات المعرفة 
( وهنا هو شأن الصوفة بالإجمال ) هو أنها تصر على أن ادراك الحقيقة يعتمد 
عل مدى ما عند ا مدرك من إستعداد» وأن هذا الاستعداد يتأثر بكل ناحية من 
نوأحى شخصيته . والإذسان كدرك لا جعن نطاقه كو جود ء فالإدراك 
وحال الوجود يولفان جزئين من كل واحد لاينقسم . ويمائل تعهق الفرد فى 
الاستبصار > والدرجة الى يصل [لہاف بوه فى أية مرحلة من مراحله » حالة 
الوجود الحماثلة داخل شخصيته كلها . ولعل ما يطلق عايها اسم ١‏ أدوات المعرفة 
وهى الى تشمل الحعقل أيضاً > لاتكون مستقلة مام الاستقلال عن الشخصية 
كلبا » وحتى كأدوات للمعرفة لا يمكن فصلبا عن التواحى الأخرى الى تولف 
الشخصية. وكل جانبمن جوان بالشيخصية بالإضافةالىأدوات المعرفةء كالعادات 
والرغبات والاواطف والنزءات الشحصية والآهداى والمصال الخاصة » كبا 
تؤلف نواحى فى عملية المعرفة ولا أثرها فى الإتصال بالحقيقة . 


وهكذا فإن المعرفة فى نظرية الغرالى لاتتفصل أبدآً عن شخصية العارف 
كلها » ولا تكس درجات كو الإنسان» القدرات اأماثلة فى اللعرفة سب » وإنا 
تكس أيضاً » وف الوقت نفسه ء أنواع العادات والآهداف والتوازن الى 
أقامبا ذلك الإنسان بين التواحى الختلفة لشخصيته . ويكون البحث عنالحقيقة 
عملا حركياً ومترابطاً بين المعرفة والتجربة من الناحية الأولى» وبين تعبد كل 
شىء داحل شخصية الإنسان وترويضه من الناحية الثانية . وطلب الحقيقة هو 
الدن نفسه » إذ يحب أن يسير جنباً إلى جنب مع رياضة النفس طبقاً لأرفع القيم 
ادل الدينية . فلا بمكن للقدرة على المعرفة أو للرغبة فى الفضيلة إلا أن تنموا 


مړ ت 
جنا إلى جنب . فالمعر فة والاخلاق الفاضلة شيئان متلازمان» ونوعية أىمنهما فى 
أنسان تعكس نوعية الأخرى . ۰ 

فتصوف النزالى ليس بأى حال من الأحوال » موقفا متكراً للحياةالدنيوية 
أو منكرآ أهبية الحقائق العامية » وإنما هو تلك المرحلة الإضافيه التى تلى العقل 
وال يتف العقل دونها فى قدرته على الإدرا اك . فلايد وأن يكون الدين متأصلا 
فى العلوم النجريبية » ولكن لاتستطيع هذه العلوم وحدها أن تجيب على أسئلة 
الدين كلا . فاته تعالى كالغابة الائية للانسان هو المبدأ العام النى يتطلب فلسفة 
معيئة للإفسان بما فيها من قي ومثل عليا . ١‏ 

وعل الإنسان إذا أراد أن يفهم نظربة الغز الى عن النبوة ٠‏ أو عن المعرفة » 
إذ أن الابوة مرحلة من ماحل المعرفة » أن يكمل هذه المناقشة بدراسة فاسفته 
فى الإنسان . وبما قد يطراً من تطورات عمتملة ضن النفس الانسانية طبقاً هذه 
الفلسفة . لكن هذهالقضايا تاف على أى حال موضوع مادتنا فى الفصل التالى. 


وكأ بعض القضاءا ا خطيرة من تقسم الغزالى للحرقة »ومن مذهبه أن لوحى 
هو المصدر الها للحقيقة . فإذا كانت الكاشفة أولا هى أمى درجات المعرفة » 
وهى من التوع الذى لا ينقل أو الذى يحب ألا ينقل باللغة » فنكيف يمكن لاقرآن 
والمنة اللذين تطلق عليهما اسم الشر م » أن يعبرا عن الحقيقة ؟ وإذا كانت معرفة 
الحقيقة تعتمد فى نباية الآمى على الوحى » فهل فى وسع العقل أن يعرف الحسن 
من القبيح دون الاستعانة بالوحى ؟ وثالثاً » أبن يقف الفقه من هذا التقسم 
الشامل العلوم . 

كان الفقه حتل حتى ذلك الحين أسعى المراقب بين العلوم الديئية › 
ولكن الغزالى لم يكتف بانتزاعه من هذه المكانة السامية لغحسبء بل وأبعده 
من تموعة العلوم الديئية ليضيفة إلى العلوم الدنيوية )١١‏ . وأخيراً كان هناك 
التعصب الأعمى لبعض المدارس الفكريةالمعينة مقّرناً أحياناً وبعض الانقسامات 
العنيفة الى كان يولدها هذا التعصب داخل امجتمع الإسلاى نفسه . والمشكلة هنا 


(0) الأحياء ب أكتاب العلم ص ۴١‏ 


كانت ف طبيعة القواعد الى يستند إليها المتعصب اذهب ماء فكيف يتأ كد أن 
مذهبه وحده هو احق » وأن غيره زنديق أو ملحد إذا ل بع مذهبه ؟ 


وف بقية هذا الفصل سأحاول الرد على الآسثلة الثلامة الأولى على التتابع مع 
التركيز عل الؤالين الآولين . 


فبالفسية إلى المؤال الأول > وهو تضمين ال محقيقة فى لغة الشرع » فالواقع 
أن القضية هنا تتعلق بطريقة تفسير الشرع . ولم يكن ثمة خلاف بين المسلمين 
اطلاقا على أن الشرع هو تعبير لغوى للحق ء ولقد قسمالغزالى المدارس الفكرية 
فى تفسير الشرع إلى قسمين متباعدين تبعا لأساليبهما ٠‏ فدرسة تجاهلت ظاهر 
الجاز . ومدرسة » بمثلبا الآمام أحمد بن حنبل » أنكرت أى تأويل لا يقوم 


على الظاهر . 
وقد لخص الغزالى موقفه من هصذه المشكلة الخطيرة ف العيارات. 
التالية : 


« وجه الاقتصاد دين هذا الاتحلال كله وبين جمود الحنابلة » دقيق غامض 
لا يطلع عليه إلا الموفقون الذين يدركون الامور بنور إلمى لا بالسماع . ثم إذا 
انكشف تلم أسرار الأمور على ماهى عليه » نظروا إلى السمع والالفاظ 
الواردة » فا وافق ما شاهدوه نور اليقينَ قرروه » وما خالف أواوه . فأما من 
يأخذ معرفة هذه الامور من السمع الجردء فلا يستقر له فها قدم , ولا يتعين 
له موقف » والاليق بالمقتصر على السمع المجرد متام أحمد بن حتبل رمه 


ش00 : 

وتتطوى هذه الطريقة فى العييز بين مايحب تأويله وبين مايحب قبوله على 
ظاهره » على عملية النزالى المعقدة فى البحث عن الحقيقة . فعلى طالب العلم أن 
يبدأ بدراسة الشرع. ولك يفبمه عليه أن يدرس العلوم العقلية والدينية بالإضافة 
إلى الرياضة النفسية ليحرر عقله من كل ما يحجب أو ما يشت إدرا كه ليستعد 


() الأحياء سل كتاب قواعد العقائد من 18٠‏ 


قله لمعرفة الحقيقة بالذوق المباثر » وعندما يصل الطالب إلى هذا المستوى ننيجة 
هذه العملية يصبح قادرا على الامييز بصورة مستقلة » وخاصة أيضاً » بين التعبير 
الرمزى لاحقيقة فى الشرع وبين التعبير الحرفى . ويكون الحك على هذا المستوى 
هو نور اليقّين . 
ولكن هل تلتبى القضية بالنسبة للذين لا يبحثوزعن ال حقيقةبهذ! الأساو ؟: 

أو بالذسبة إلى أولئك الذين لا يصاون إلى مرتبة اليقين ؟ فبالنسبة إلى هؤلاء 
اناس أماأن الشرع هو ليس ظاهر اللفظ » وأما إنه عخالف للحقيقة . فبل يقسم 
الغرالى والحالة هذه الشرع إلى قسمين »ال جلى الظاهر والنى الباطن ؟ أو بعبارة. 
أخرى إلى ما هو واضح بالنسبة إلى معظم العقول » وإلى ما هو خنى بالنسبة 
ليبا ؟ إن مثل همذا التقسم د يكاد يكون عنالفا الشرع نفسه )١(»‏ ولكنه 
ستدرك ويقول: 

3 فاعلم أن انقسام هذه العلوم إلى خفية وجلية لا ينكرها ذو :صيرة.. 

وإما ينكرها القاصرون الذين تلقفوا فى أوائل الصيا شِيمًا تمدو 
عليه ؛ فلم يكن لهم ترق إلى شأو العلاء » ومقامات العلداء والاولياء(۲) » . 


ويحد الغزالى التأبيد لهذه القييزفالقرآنالكر يم والسنة الشريفة » وه ويسآشميد 
بعدد من الآنات والأحاديث مها ... 


د وتلك الأمثال نضربها للناس وما يعقلبا الا العالمون » 


سورة العنكبوت : 4 
وقوله عليه السلام .. 


د نحن معاشر الآانياء أعرنا أن نکم اناس عل قدر عقولهم » 
أو قوله عليه السلام .. 





١ ال١ الأحاء كناب قواعد المقائد ص‎ (٩) 
٠۷۲ (؟) الأحياء  كباب قواعد العقائد ص‎ 


— ولثمم — 
د إن من العلم كهيئة المكنون لا يعله إلا العالمون بلله تعالى » 


وهناك ثلاث درجات من المعرفة ممائل الدرجات الثلاث للفبم التى يملكبا 
العالم . ولكن ما يكن نقله إلى الغير ٠‏ مقصور عل الآولى والثانية وهنا يقنبس 
الغزالى قول سبل المشترى » رضى ألله عنه .. 


« العالم ثلاثة علوم » علم ظاهر يبذله لأهل الظاهر ؛» وعل ياطن لاسعه 
إظباره إلا لأهله . وعلى هو بينه وبين الله تعالى » لايظهره لأحد « (!) 


ولكن مثل هذا التصنيف ينطوى عل شىء من الذموض والتعمم بحيث لا يكنى 
لحل مشكلة الطر يقة الى بحب اتباعها فىتفسير لغة الشرع فى بعض الاصوس المعينة . 
ومن المحتمل أن تنطوى الفروق بين افة الشرع والحقيقة على بعض المتناقضات ء 
ولو صم أن هذه التناقضات قائمة لتحم أن تكور:: يعض التصوص الشرعية 
مفتقرة إلى الصحة . ولكن لماكان الشرع بكامله صحيحاً » جازلنا أن نتساءل 
عن السبب فى وجود هذا الفرق بين المعنى واللفظ بالنسبة إلى بعض النصوص ؟ 
وإذا كان الشرع هو التعبير الصحيح عن الحقيقة » فلم لا ننشر أسراره ليعرفها 
كل إنسان. ؟ 


وهنا أحس الغزالى أن فى مثل هذه الآسئلة خطورة كبرى ولكنه رأى أن 
ترك الآسئلة دون رد علل الاطلاق » أكثر خطورة » و لكن الردود الكاملة لذه 
.الأسئلة لاتتيسر إلا عن طريق المكاشفة وحدها لا:ها اكتشاف خاص بالفرد » 
ولآن ليس فى وسع التعرير الإنسانى أن ينقلها إلى الذيي . فلنة الشرغ كتعبير عن 
الحقيقة والإيمان : موجبة إلى القلب على أنه منبع الساوك . والمقصود من هذه 
الغة أ تستأئر بالقلب وأن تقوده لتقبل مبادى الشرع » لكن معرفة الحقيقة الى 
تتضمنها هذه اللغة » شىء لا يتطلبه ٠‏ التكليف » ومثل هذه المعرفة تقسع 
فى أعيق أسرار القلب خفاء » ولا تستطيع إلا القلة المخلصة من المقربين تفهمها 
نصورة شفصية . 





)1( الأحاء ۽ کناب قواعد العقائد ص ۱۷۲۳ . 


— خم سد 


وبحث الغرالى فى هذه القضيةحثا عتتصر آليحول دون أى سوء فهم مهما كان. 
نوعه » فى أن التعبير االخوى للشرع يتعارض مع الحقيقة . وهو يقسم الأسرار 
الخفية التولا يعرفبا[لا المقربون إلى خمس فئات » تعتمد معرفتها على عمق التجربة 
واتصالما الباشر )١(‏ . 


وتكون المعرفة ف الفئةالأولى من النوع الخيحيث يصعب عل معظمهمالإفيام 
فهمها أوتبصرهاء وهنا يصيحمنو اجبالخاصة » الذينيستطيعون فهمها ألا يحاولوا 
تقل ذوقم الشخصى بالفسة إلها إلا إلى الخاصة أيضا » إذ أن ذثشر هذه المعرفة 
فكو نكارثة بالنسة إلى الأخرين لاس م يعجز عن إدرأ كها كوضوع 
من موضوعات المعرفة » ولآن أيةكليات سمعوتها » لن تؤدى إلا لشويش 
عقائدم أو تحطيمها . ولا ريب فى أن إخفاء سر الروح » ورفض النى (صاعم). 
ايضاحطببيتها ما ينتمى إلى هذه الفئة .() فعظم الافبام تعجر عنتبين مكنونها 
كا تقصر معظم الخيالات عن إدراك جوهرها 5 


ويحب ١‏ أن لا يتصور أحد أن النى ( صلعم ) لم يعرف سر الروح ٠‏ 51 أن 
من لا يعرفها لا يعرف نفسه »ومن يحبل نفسه » فكيف يکنه أن يعرف 
الله ؟ ه ومثل هذه المعرفة تتكشف أيضاً إلى بعض أولياء الله » وبعض العلياء 
الذين وصلوا [لىمعرفة الله » والكنهماقتداء بسئة رسول الله يظاون صامتين حيث. 
يظل الشرع صامتا .. فالشرعيذ كر أشياء من هذا انوع »> ولكنه لاحاول تفسير 
هذه الأشياء فتبق هذه المبمة على عاتق طالبالعلم الجد وحده . 


وصفات الله الحستى من هذا التوع من موضوعات المعرفة أيضآ . فالشرع, 
لا يصفهذه الصفات إلا بعبارات معهودة بالذسبة لفبم الناس » كالمعرفة والقدرة 





)١(‏ الأحياء ‏ كناب قواعد العقائد ص 47 ١‏ وما يليها ء وكل الاقتياسات التالبة. 
ماخوذة من هذه الصفحات . 

(۲) سأل أحد الهود صل الل عليه وسلم عن طيعة الروح > فصمت النى برهة 
إلى أن تزل عليه الوحى بالآية الكرعة : » وسألونك عن الروح ء قل الروح من أمر رف 
»وما أوتدم من العلم إلا قليلا © بداسورة الاسراء : لا . 


وغيرهما من الالفاظ الشائعة المفهومة . ويفبم معظم الناس هذه الصفات عن 
طريق المقارنة » وهم يتصورونها عاثلة فى طبيعتها لمحرفة الإنسان وقدرته » إذ 
أنبم يملكوزشيئًا منها . وهكذا فهم يفهمون الصفات الحسنى عن طريق الجاكاه 
والأشييه » ولكن لو حاول الشرع أن يعرف صفات الله الحسنى بطريقة لايستطيع 
الناس تطبيق امحاكاة عليبا » فإنهم لن يستطيعوا فهمبا وبالتالى قبو لما . وشل 
ذلك كثل إذة الجاع عند الطفل فبو لا يدرك شيا منبا إلا بمضاماتها بمتعته 
الآكل التىيفهمها فوراً وبسرعة . ومثلهذه المعرفة عن طريق احاكاة لا نكون 
وصفا الحقيقة » وإنما إبحاء ببعض نواحيها ايس إلا . فالفرق بن معرفة الله 
وقدرته تعالى » وبين معرفة الناس وقدرتهم » أكبر يكثير من الفرق بين أذة 
الماع ولذة الآ كل . لكن المحا كاه تومن لكل إفسان‌على أى حال أساسا يتصور 
عن طريقه شِيثًا من طريعة الله . 


ولاريب ف أن الفقرة التالية » تعطى صورة عن لباب نظرية الغزا 
فى المعرفة وجوهرها ن یت أذ كسر فعا ارج متددة من معرفة 
النفس لذاتها . وسئرىفالفصل التالى كيف أن أسمى درجاتاليقي نأو ا موضوعية فى 
المعرفة هى بالفعل “عى درجات امعرفة المستمدة من معرفة النفس لناتها . 


« و باألجلة فلا يدرك الإنسان إلانفسهوصفات نفسه » بما هى حاضرة 
له الحال » أو ماكانتله من قبل + ثم بالمقايسةإليهء يفهمذلك لغيره» 
“مقد يصدق بأن بينهما تفاوتا وار ف والكمال» ذليسق قوة اليشئن 
إلا أن يبت شتعالىما هو ثابت لنفسهمنالفعلوالعل والقدرة وغيرها 
من الصفات ء معالتصديق بأن ذلك أ كل وأشرف » فيكون معظم 
تحويمه على صفات نفسه ءلا علىما اختتص الرب ععالى به من الجلال» 
ولذلك قال صل الله عليه وسلم ( لا احصىئثناء عليك عأنت كا أثبيت, 
على نفسك ) » وليس المعنى أنى أمجر عن التعبير عما أدرحكته , بل 
هو اعتراف بالتقصير عن إدراك كته جلاله . وإذلك قال بعضهم 
(ما عرف الله بالحقيقة سوىالله عر وجل )وقالالصديق رضى اتمعنه 


az A۸ 5-6 


( المد لله الذىلم_بجمل لاخلق سيلا إلى معرفته إلا بالعجر 
عن محرقته ) )١١»‏ 


أما الفئة الثانية من خفايا الحقيقة » وال لم حاول الشرع إيضاً حبا والنى 

متئع الأنبياء والآولياء بالتالى عن نشر معرفتهم الشخصية بها » فتتعاق يتلك 
0 الى لايعجز الغبم عن [ دراكباء وإنما يؤدى نشرها إلى الحاق الآذى 
يحمهور الناس » وآن بلحت بالقلة من العلياء . .. 


د وسر القدر الذى م: منع أهل العلم من إفشائه من هذا القدم » فلا يبعد أن 
أن يكون ذ کر بیش اغاق ق مضر ببعض الخلق »كا يض تور الششمس بأيصار 
الخفافيش وكا تضر رياح الورد بالجعل . وكيف يبعد هدا وقولنا أن الكفر 
والرنا والمعاصى والشرو ركله بقضاء الله تعالى وارادته ومشيثته حق فى نفسه 
وقد أضر سماعه بقوم ؟ » (۲) 


وتفسر بعض العقول الى لم نألف تفبم أسرار القدر الخفبة ولم تدرب على 
فبمبا » هذه الأفكار على أنها كفر هن جانب من يقولون بهاء وأنها تناقض 
العقل وأن من يقبلومها قد استسلموا لاواقع وتقبلوا كل قببيح وكل ظلم . ولو أن 
سر القدر أفئى لكل إنسان . . . 


ه لاوجم عند أ كثر الخلق تحر إذ تقصر أفبامهم عن إدراك ما يزيل ذلك 
الوم عنہم ٠‏ (2) 


وتتضمن الفئة الثالثة تلك الموضوعات من المعرفة » الى لو ذ كرت بوضوح 
لسبل فبمباأ دون أذى يلح قبالسامع » أو دون تعرريضه لآى سوء فبم لما .ولكن 
يشار إلى هذه الأشياء بالاستعارات أو الجازات بدلا من التعبير الحرفى لآن هذه 
الاستعارات والرموز ترك انطباءات أكثر عنقا فى القلب . ويمكن تمييز هذه 


١۷١ ۱۷٤ الاحياء ء كتاب قواعد المقائد ص‎ )١( 
. ٠۷١ الاحاء » كباب قو'عد المقائد ص‎ )5( 
٠۷١ (؟) الاسياء كد ب قواعد العقائد س‎ 





الفغة من التعابير » والكشف عا تنطوى عليه من حقائق عارية تتضمنبا » إما 
عن طريق الادلة العقلية أو أدلة الشرع نفسه . ويستخدم الدليلالعقلى عندمايكون 
التفسير الحرف للتعبير مستحيلا أو غير مستساغ . ولكن هناك حتى فى بعض 
.الصو صالتى يكون فيما التفسيرا مرف معقولا ‏ أدلة شرعية على أن المعنىالمقصود 
شىء آخر غير الظاهر أو الخرى . وتظبر هذه الخالة فى تفسير الأياتالكريمة . 


وأتزل من السماء ماء فسالت أودية بشّدرها » فاحتمل السيل زبداً 
رابيا وما بوقدون عليه فى النار إبتغاء حلية أو متاع زيد مثلة » 
كذلك يضرب الله الحق والباطل » فأما الزيد فيذهب جفاء وأما 
مايتفع الناس فيمكث ف اللآض » كذ لك يضرب الله الأمثال . » 


فن يعلم زا أنزل إليك من ريك الحق كن هو أعمى » إنما يتذ كر 
أولو الالباب )٠(»‏ 
ويمكن تفسير هذه الأية الكريمة تفسيراً حرفياً يقبله العقل . ولكن يروى 
أنه أريد بها غير الظاهر . وأن معنى الماء هنا هو القرآن الكريم وأن معنى 
الأودية هى قلوب الناس ٠»‏ وأن معنى « يقدرها ء يشير إلى الطاقات الفردية 
الختلفة للناس على تقبل المعرفة وتفهمها . أما تعبير الزيد » فيرمز إلى الكذب 
والنفاق إذ أن هذا يطفو ولا يبقى إلا الحق . 


وتمت الفئة الرابعة من الأسرار الخفية الغة الشرع إلى العرق بين العموميات 
فى لغة الشرع وبين المعرفة المباشرة لتفاصيل ما تنطوى عليه هذه العموميات 
.ودرجة المعرفة التفصيلة فى الخالة الآخيرة تماثل درجة المعرفة بالذوق المباشر . 
وعتدما تتم معرفة ثىء بالذوق تصبح هذه المعرفة جزءاً لايتجزأً من وعى 
٠العارف‏ » فإن هذه المعرفة تتكون ١‏ باطنية » » أى خاصة وشفصية ولا يمكن 
نقلها إلى الآخرين . وجميع موضوعات المعرفة يعرفها العارف معرفة مومية فقط 
.أو معرفة تفصيلية كتجربة شخصية أيضاً . فبذه درجتان من درجات المعرفة » 
تشبه ولا هما معرفة الثرة من رؤية قشرتها . وتشبه ثانيتهما معرفتها عن طريق 


(۱) سورة الرعد ۱۷ - و١‏ 


e‏ دم 


تذوق لبابها . ويكون الكل موضوعمن موضوعات المعرفة إذن درجة ظاهر ية 
من الإدراك وأخرى باطنية 

ونكون درجة الإيمان بای شىء معادلة لدرجة الادراك . ومن المفيد أن. 
نعرف أن النزالى يستخذم تعبين «الإدراك» أو «الفبمء مرادفا لتعبير «الإانء 
ويستعمل الآخير بالفسبةجميع موضوعاتالمعرفة . فالإيمان فى نظريته فى المعرفة لا 
يقتصر عل قبول القضايا الروحية بل يمتد إلى كل شىء آخر . فكل موضوع من. 
مواضيع المعرفة موضوع من مواضيع الإيمان وعندما تصح معرفة العارف 
ذوقاً مباشراً فإن الإيمان يصير يقينا . 

ويصح هذا أيضا بالنسية إلى النواحى الختلفة الشخصية الإنسانية ؟وضوعات. 
للبعرفة « فقد يصدق الإنسان بوجود العشق والمرض والموت قبل وقوعباء 
ولكن تحققه بعد الوقوع أ كل من تحققه قبل الوقوع .»بل للإنسان فى الشبوة 
والعشق وسائر الأحوال ثلاثة أحوال متفاوتة وإدراكات متباينة ) الأول 6 
تصديعه بوجوده قبل وقوعه والثانى عند وقوعه واثالت تذ کرةله بعد زواله 
وهكذا يكون للإنسان على سبيل المثال ثلامة أنواع من الفبم الجوع أولها قبل. 
وقوعه وثانيها عند الوقوع وثالثها بعد زواله . 


وبمضى الغزالى قائلا .. 


بالإضافة إلى ذاك”" » أى أى أن كال المعرفة فة بالفسبة إل ها كانتت عليه 
كالباطن بالنسبة إلى الظاهر . 


وتكون التباينات الفردية فى درجة قرم موضوعات المعرفة فى هذه الأقسام. 
الآربعة التى يحثناها هنا ناشئة عن التفاوت فى عبق التجربة الشخصية . « وف هذه. 


)١(‏ الاحاء -. كاب قواعد العقائد س /الاآ 
(؟) الاحياء ل كتاب قواعد المقائد س /ا/ا١‏ 


الأقسام الآربعة تتفاوت الخلق » وليس فى ثىء منبا باطن يناقض الظاهر ؛ بل, 
بتممه وبككله »كا يتمم اللب القشر والسلام" » . 


وأخيرا مناك القسم الخامس فى أسرار: لغة الشرع . وهو ١‏ المعين بلسانالمقال 
عن لسان الحال ء : فالقاصر الفهم يقف على الظاهر ويعتقده نطقا » أو البصير 
بالحقائق » يدرك السر فيه ومن هذا قوله تعالى : «ثم استوى إلى السماءوهى دخان 
فقال لما وللأارض اثتيا طوعا أوكرها قالتا أنينا طائعين(؟) » . 


وتشير هذه الآية الكرعة إلى بداية الخليفة ‏ فالبليد يفتقر فى فبمه إلى أن 
يقدر لحما حياة وعقلا وفهما للخطاب » وخطابا هو صوت وحرف تسمعه المماء 
والأرض فتجيبان حرف وصوت وتقولان .. ( أتينا طائعين) » . ". والبصير 
يعلم أن ذلك لسان المحال » وأنه لم يكن هناك حوار فعلى . فالحوار فى اللفظ ف. 
الآية الكريمة يشرح حالة من الوجود » ويبين أن السماء والارض مسخرتين 
بالضرورة » ومطيعتين للقوانين التى سنا الله لهم . وهناك آية كريمة أخرى 
تشير إلى نفس النوع من التعين إذ قال تعالى : « وإن من ثىء إلا سبح مده 
ولكن لاتفقبون تسييحهم»(4). 

وهنا يقول الغزالى : « وهذه الصفة المحمكة تشبد لصانعها » حسن التدبين 
وکال العلم » لامعنى أنبا تقول : « أشبد بالقول » » ولكن بالناتوالحال. " 
وإذا ما نظرنا إلى الآمور بهذا المنظار » بين لنا أن عمق معرفة الإنسان لأىشىء. 
تزيد من معرقته بأعمال الله وبالتالى بالله عر وجل . 


ونتتقل الآن إلى بحث القضية الثانية التى ذ كر ناها قبل قليل ونعنى بها ما إذا 
كان العقل قادرا على القييز بين الحسن والقبيح بصورة مستقلة عن الشرع . وقكه 

(3 الاحياء ‏ كتاب قواعد المقائد س ۱۷۷ ¬ 1۷۸ 

1١ سوره فصات = الآية‎ (e) 

(۳) الاحیاء س كتاب قواعد العقائد ص ١178‏ 


() سورة الإسراء - الابة؛ ؟ 
(ه) الاحاء - كتاب قواعد العقائد س ١178‏ 


.برزت هذه القضية منذ بداية القرن الثانى للبجرة وكانت مصدر حوار ومناقشات 
بين العقليين وفى مقدمتهم المعتزلة وبين جماعة أهل المنة . 

وذهبت العتزاة إل أن الافعال تتقسم بطبيعتها إلى حسنة وقبيحة . وذهبت 
أيضاً إلى أن معرفة بعض هذه الأذمال تكون فطرية أى عن طريق العقل الذى 
إلى هذا الساطان ليعرق ما فى عرفان اميل أو ةو لالحق والصدق من حسنمطاق 
ولاما فى كف ران النءمة أو الكذب الذى لا غرض فيه من قبسم مطلق » ويقول 
دعات هذه المدرسه أيضاً أن هناك أفعالا أخرى ء لا ينطبق عليبا الاطلاق فى 
الحسن أو الحم > ونما يمكن تمييزها بالعقل » كخبة قول الصدق عندما يسبب 
الأذى 2 أو حسن الكذب الذى يؤدى إل نفع وهتاك أؤعال أخرى قليلةتدرك 
وع عليبا بساطان السمع كحمن الصلاة والحج وسائر العبادات الآخرى . 


ونرى من هذا أن المءتزلة وبعض الفلاسفة الآخرين لم يتركوا لسلطان 
الوحى إلا هذه الفئة الثالثة من الأفعال » وهى الفئة التىد زعمواأ:بامتميزة بصفة 
ذاتهاعن غيرها » بما فها من اللطف المانع من الفحشاء » الداعى إل الطاعة »> ولكن 
العقل لايستقل بدركهء )١١‏ . وهنا ييتفق الغزالى بالفسبة إلى هذه الفثة مع المعتزلة 
فى رأيها » ويخالفها بالنسبة إلى قدرة العقل على التمييز بين الحسنالنسى والمطلق ؛ 
وبين القبح النسى والمطلق » مستقلا عن الوحى » إذ يتبع فى هذا الجال رأى السنة 
.وإن جادها بعض الثىء فى رأما . 


وسنءرض هذا الحوار بكامله ' إذ أنه خير ما اطلعئا عليه من كتايات السنة 
أثناء محاجتبا لأقوال أصعاب العقل من المعتزلة » وعلينا أن نلاحظ بأن الغرالى 
فى رده لادعاءات المعتزلة 2 لاناقش كصوق ؛ لكنه كعادته عتدما يريك أن 
يدحض أى رأى معين » يناقش أصحابه بطريقتهم الفكرية نفسها . عارضا آراءم 
نى الموضوعية والدقة . 


)١(‏ كتاب الستصقى س سه 


فبو أولا يحال الاصطلاحات الختلفة فىإطلاق لفظ الحسن والقبح »و يلخصبا: 
فى ثلاثة اصطلاحات رئيسية » أولها الاصطلام العاى أو المشهور الذى. يقمم 
الأفعان حسب موافقتهالأغراض فاعليها أو عذالفتها لها . فالإنسان يسمى مايوافقه 
بالحسن وما يخالفه بالقبيح . أماالأفعال الى لامصلحة له فيها فيقف منها موف 
اللامبالاة . وهكذا إذا كان أى عمل موافقاً لمصلحة إذسان وعنالفا لمصلحة آخر » 
فإن هذا العمل يتكون <سناعند الآأولوقبيحا عند الثاتى . ومنهنا يكون قتل الاك 
القوى -دسنا عند أعدائه وقبيحا عند أصفيائه والخاص له . وتشبه هذه الطريقةق 
الحم على الأفعال » الطريقة التى حك بها الناسعلى غيرهم . فالإنسان الذى يحجب 
يحمال الصورةأوالصوت يعجب عادة يصاحب الصورة اجميلة أو الصوت الرخم » 
وربما هذا الإنسان يكره إنساناً آخر . لآنه نفر من صورته القبيحة . وقد بد 
إنساناً يستحسنه إذسان وينفرمنه آخر » وهكذا يكون هذا الإذسان حسنا فى عين 
الأول قبيحاً فى عينالثانى . وقد يعجب بعض الناس بملاح معينة يما قد يشمان 
آخرون متها . ومن هنا تكون أحكام الناس تعبيراً عما يحبونه هم ويكرهونه م . 


وباخختصار أن المسن والقبح طبقاً لهذا الاستعمال العام » سواء «الفسبة 
للأفعال أو الأشكال أو الصفات الإنسانية » يعبران عن المصالم الشخصية والميول 
الخاصة عند الإنسان الذىيصدر الحم ؛ وكثي رأمايكون هذا الحكم صفةخارجة 
عن الفعل أو الشخص المعنى بالحكم . 


أما الاصطلاح الثانى فيطلق على ما وافق الشرعونصوصه أو خالفها . فأفعال. 
الله طبقا لهذا الاصطلاح حسنة دائماً ؛ سواءاً كانت فى مصلحة الإنسان أو فى 
غير مصلحته . ويحكم على الشخص الذى يسلك حسب القوانين الشرعية بالحسن 
على أساس تقبله لها » ونكون قبيحاً [ذا خالفبا . وكل ما يأمى به الشرع سواء 
أكان واجباً او ندياً حسن وجميل . وهناك بالإضافة إلى هذين «المباح » أو الذى 
يات الشرع تع فى موذوعه وهو فى هذه الحالة متروك لخبار الإنسان » 
ولا شأن للأحكام الاخلاقية به . 


أما الاصطلاح الثالث ؛ فو التعبير بالحسنعن كل ما لفاعله أن يفعله فيكون 
المباح حسنا مع المأمورات » وفعل اله يكون حسنا على كل حال 8 





وهذه المعانى الثلاثثة كلبا أوصاف إضافية . وعل هذا إذا لم يرد الشرع 
لا يتمين فعل عن غيره إلا بالموافة والخالفة لليصلحة الشخصية . 


و للكن الغزالميحس عند هذه النقطة أنه لميواجهبعد المشكلة الى أثارها العترلة ‏ 
.وإذا ئراه يكرر حججهم على النحو النالى . 


ون لاننازعك فى هذه الامورالاضافية » ولاق هذهالاصطلاحات 
الى تواضعتم عليها » ولكن ندعى الحسن والقبح وصفآذانياً الحسن 
والفييح مدركا بالضرورة بالعقل فى يعض الآشياء كالظلم والكذب 
والكفرانوالجبل. واذلك لانجوز شيئاً من ذلك على الله تعالى لةبحه 
وتحرمه على كل عاقل قبل ورود الشرع بأنه قببح لذاته . وكيف ينتكر 
ذلك والعقلاء بأجمعهم متفقون على القضاء به من غير إضافة إلى حال 
دون حال })0 


وتتضمن هذه الفقرة نقطة خطيرة من الخلاف والنزاع بين رأى الجماعة وبين 
رأى المعتزلة » إذ أنها تثير قضية من أم القضايا فى تاريخ الفقهالإسلاى . فاللماعة 
تقول أن الله هو السبب الحقيق فىكل شىء وهو خالقه فېو وال لة هذه السبب 
فى جميع أنواع الأفعال . فإذا صم أن الحسن والقبح صفتان أصليتان فى العقل 
نفسه › کا شول المعتزلة » فإن فاعل الفعل هو الذى يخلق اليح ولس أله 
بخااقه . أما إذا كان القع جرد علاقةخارجية » وكانالفعل فى حد ذاتهلاآخلاقياًء 
فإن الحسن والقبم يكونان فى مثل هذه الحالة نسبيين بالفسبة للناس » ويظل الله 
هو السبب الحقيق والخالق لكل شىء وهو موقف يصر أهل الجاعة على السك 
نه » تجنياً من أن ينسبوا لله أية شرا كذ فى فعلمن الأفعال . أما إذا كانت الأافعال- 
القبيحة قبيحة فى حد ذاتما » فن هو خالقها ؟ وإذا كان التهلايخلق الشر أو القبح » 
:فلابد من وجود شريك له فى الخلق . 





)١(‏ الستصفى » س ۷ه 


o —‏ س 


وتتعاق القضية اللهمة الثانية بضرورة الوحىف توجيه السلوك الإنسانى . فإذا 
صم ما يقوله المعتزلة م نأفى وسع العقل أن يعمل مستقلا عن الوحى » وأن بهذ 
ين الخير والشر والحسن والح » فن جال الوحى وال محالة هذه لايد وأرلَ 
يكون محدوداً » بالفسبة إلى الأفعال » وأن يقتصر عل العبادات . 


ويبدأ الفزالى فى تعداد النقاط التى يختلف فها مع المعترلة . فهو يختلف 
+ فی ثلاث نقاط » أولاها هل القبم والحسن من الأوصاف الذاتية أو 5 
وثانيتهما » هل يعلم المعيزلة بالضرورةصفة الأفعال ٠‏ وثمالثتهما ما إذا كان إجماع 
آهل العّل بۇ اف حجة يقطع بها . 

وبردالغزالى على النقطة الآولى من النقاط عنطريق القضية التالية . فاو أخذنا 
فعل القتل كثل » فإن موقف المعتزلة » هو أن القتل قبيم فى ذاته إلا إذا سبقته 
جناية قتل أو لحقه ثواب سماوى . وم يجدزون على هذا الأساس قتل الحيوانات» 
ويقولون أن مثل هذ الفعل لا يعتبر قبيحاً لآن ١‏ اله تعالى يثيها عليه 
فى الآخرة » . 

ولكن القتل فى حد ذاته حقيقة واحدة ولا تختاف طبيعتباسواء تقد مته 
جرية أو تلاه واب . والخلاف الوحيد بين قتل وآخر » راجع إلى ما بحققه كل 
فعل فذاته من فوائد وأغراض » وهكذا يكون هذا الفرق ناجما عن ثبىء خارج 
القتل ذاته . وينطبق همذ! عل الكذب أيضاً . إذن كيف يمكن الوصف |لناى 
الفعل أن يقبدل منوضع إلى آخر إلا إذا لم يكن هذا الوصف موجودآفى ذات 
الفعل أساساً . 

أما بالفسبة إلا لإدعاء اثانى» وهو أن أهل العقل يعر قون قبح الأفمالبالضرورة 
عن طريق العقل » فكيف يمكنأن يصح هذا , عندما ننازعك نحزفيه » وإذا كان 
العقلاء أنفسهم يختلفون فما إذا كان بعض المعرفة من الضروريات أم لاء فإن 
هذا الاختلاف فى حد ذاته دليل على أ:ها ليست من الضروريات . 


ونصل أخيراً إلى الادعاء الثالك » وهو أن اجماع أهل العقل يؤلف فى حد 
ذاته دليلا على الحسن أو القبح » فبذا باطل للاسباب التالية : أول هذه الأسباب 


أن الاتفاق الجاعى لايعنى حك الضرورة أنه راجع إلى وجود المعرفة الضرورية. 
الت تعتير أصيلة فى طريعة العقل . وثانى هذه الآسباب أنالناس تفقوا على وجود 
الخالق وجواز الاوة » ولم يخالفم فيه إلا الشواذ . ولو سلتا جدلا» عدم 
وجود من يخالفون فى ذلك » فإن الإجماع فى حد ذاته لا قم الدليل 
عل صمة هذا الوجود أو ذلك الجواز . ولو حللنا الاتفاق على هذه القضايالوجدنا 
أن بعض اناس قد اتفقوا على أساس الدليل السمعى ٠‏ وبعضهم على أساس 
التقليد » والبعض الثالث على أساس الاتفاق على طرد الشيبات عن أنفسبمع ومن. 
هنا يتبين أن جاع الانفاق على قضية لايدل على أن المتفقين قد فعاوا ذلك لآن. 
د حرفة تلك القضية من الضروريات . 

وقد يدافع المعتزلة عن وجهة نظرم عن طريق الاتيان ببعض الآمثلة . 
ثلا رجل يواجه موقفا يكون قول الصدق فيه مساويا للكذب بالنسبة إلى 
منفحته هو » فبنا ينعدم عامل المنفعة . ومع ذلك فإن هذا الرجل سيؤثر جانب 
الصدق . وهو لايقف هذا الموقف إلا مدفوعا بما فى قول الصدق من حسن ذاق 
أما الثل الثانى » فبو مثل الملك القوى الكافرء أىالذى لاسةمد معرفته للافعال 
الحسنة من الشرع الموحى به » إذا رأى رجلا ضعيفا معرضا للبلاك » فبذ الملك. 
يكون ميالا بطبيعة عقله إلى إنقاذ ذلك الإنسان . وهو لا يؤمن بالدين ولذا 
فلا ينتظر فى الأخوة ثوايا على ما يفعله . كا لايكترث باعتراف هذا الضعيف 
بجميله وقد يحدث أن يكون انقاذ حياة هذا الرجل » مضرا بصا الملك أو 
مزعنا له . . . 

ويرد الغزالى على هذا الادعاء قائلا ... 


د والجواب » أنا لا تنكر اشتبار هذه القضايا بين الاق » وکونا 
مودة مشبورة » ولكن مستندها » إما التدين بالشرامع » وإما 
الأغراض » تعر أنما ننكر هذا فى حق الله تعالى لانقضاء 
الأغراض عنه .)1١(»‏ 
ولكن اتفاق الناس المشترك على حسن هذه الآفعال يذبع منأغراض الناس 
ومصالحهم الشخصية . لكن المصلحة الشخصية فى موقف معين قذ تكون خفية 


فق اللمستصقى » ص مه 


« ولكن قد تدق الاغراض وتخنى فلا يتنبه لها إلا الحققون .)١(.‏ ومن هنا 
يتبين أن تفسكير المعتزلة فى هذين المثلين اللذين أوردناهما يقعفى أخطاء ثلامة . 

يرجع الخطأ الاول إلى الحقيقة الواقعية » وهى أن الانسان يحكم بالقبح على 
ما لايتفق ومصلحته الشخصية أو غرضه » وإنكان هذا الثىء موافقا لأغراض 
غیره . فن کل طبع شغوف بنفسه ومستحقر لغيره. وقد يحك الإفسان على جماد 
بأنه قبيس فى ذاته إذا لم يوافق ذلك الثىء أغراضه . وقد بح على الثىءنفسه بأنه 
حسن فى ذاته فى موقف آ خر يوافق ذلك الثىء فيه أغراضه . 

ويرجع الخطأ الثاتى إلى التجاوز عن بعض المالات القليلة الشاذة.فا يعرف 
بالقبح عادة لايكون قبيحا دائماً وف جميع المواقف » ولكن الشواذ قد تكون 
نادرة» وقد لايتذ كرها الإنسان عندما يصدر حكمه العام على ذلك الفعل و لكن 
نظرا لارتباط هذا الفعل عادة بمخالفته الغرض » تصبح صفة القبم ملازمة له » 
ويهذا يكون الحك عليه مطلقاً ولذاته . ويخلق الاستمرار وكثرة التكرار لهذ! 
التوع من الحسكم اتجاها من النفرة يتأصل ف العقل إلى درجة أنه لو وقعت الحالة 
الشاذة » وكان الكذب نافعا لغرض حمسن فى حالة معيئة مثلا» فإن العقل لايوال 
ينفر منه على أنه « قبيح » » وذلك لآن صفة القبم المطلق للكذب » قد لازمت 
عقل الإنسان منذ طفولته » كوسيلة من وسائل التأديب والإرشاد . فالعقل لم 
يذبه قط إلى حسئه فى بعض الحالات فتنغرس صفة القبح للطلق اللازمة للكذب 
فى العقل منذ الصغر ء بحيث لا يستطيع هذا العقل إبان نموه الطبيعى » أن يلاحظ 
أو يتبين ماف هذا المدأ الإطلاق من باطل أحيانا . يضاق إلى هذا أنه فى حالة 
ييه العقل إلى الحالات الشاذة فى الفبم المطلق » فإن هذه الشواذ قد تكون 
بعيدة عن أغراضه المباشرة » وبالذسبة لهذا العقل يب قالكذب قبحا مطلقاً. فيستمر 
صاحب هذا العقل فى إيمانه أن الكذب قبح مطلق وأن القبسم صفة ذائية فيه » 


متجاهلا العوامل الخارجية . 
أما الخطأ الثالث فيرجع إلى طبيعة الوم الإنسانى ف الاستفباط » وفى هذا 
يقول الغزالى : 


د والغلطة الثالثة » سبيها سبق الوهم إلى العكس : فإن ما يرى مقرونا 


(9) المستصفى ص لاه 


بالشىء ظن أن الثىء لا عا مقرون يه مطلقاء ولايدرى أن الاخص 
أبدا مقرون بالاعم 2 والأعم لايلزم أن کون مق رونا 
بالاخص 0١‏ .. 


وهناك أمثلة عدة عددة توضح هذا الاستتياط الخاطىء لاعلاقات . ولكن 
ما يهم الخزالى فى هذا الصدد ء ليس الخطق فى حد ذاته » بل النفس الإنسانية . 
وهو يبدف إل أن يظبر أن عمل الإنسان لايولد إحساسه بالمسن 
والقبح » وإنما تولده أغراضه النفسية » فبو يرى أن الومم لايكثنى بالسيطرة على 
السلوك بل يخلق عند الإنسان أيضا إحساسه بالحسن والقبح . 


والتفسير الشدائع لحك الوم »> هو مانس به بعض الناس من نغرة قوية تجاه 
بعض الا کلات المعينة نقيجة يعض التجارب المؤذية الى مرت بوم فى الماضى أثناء 
تناو هما وبعده . فلوم يريط بين تاك الا كلة » وما أصاب الإنسان من أذى فی 
جميع الحالات . وقد يبلغ هذا الوم من القوة حدا يجحعل من المتعذر على ذلك 
الإنسان أن يأكل ذلك الطعام » حتى ولو دعاه عقله إلى تقبله . وهناك مثل آخر 
الوم وهو مثل الإنسان الذى لدغته أفعى » إذ يحس بالنفرة الشديدة كليا رأى 
حبلا ماونا يتحرك » وذلك لآنه مس بتجرية مؤذية من مثلهذه الصورة؛ و أصبح 
الأذى مرتبطا فى وحمه بها وهكذا , خلقت قوى النفس مطيعة للأوهام وإن 


كانت كاذبة 0 ê‏ 


وهذا الطبع الإنسانى هو أصل كثير من الأحكام التى يصدرها الناس على 
عدم » وهو الآصل أيضا فى تقبلهم لبحض الآفكار المعينة أو رفضها.فلى فرضنا 
أن إنساناكره أسما معينا » ثم قابل صدفة حسناء تحمل نفس الإسم فإن حكيه 
علها لابد وأن يتأثر بكراهيته بذلك الاسم . وقد تعرض على الإنسان فكرة 
صادقة ونيلة فيتقبلها . ولكن إذا قيل له أن هذه الفكرة نابعة عن شخص 


(1) المستصفى: ص بوه 


0( الم سخصئفى 8 عن ۵۹ 


. معين » أو عن مذهب معين يشك فيه أو يكرهه . فإنه سرعان ما برفضبا على 
الخالب بعد أن يكون قد قبلبا » أو يظل على قبوله لها ولكن بدون تك الجاسة 
الى رافقت تقيله لها فى البداية . 


د وليس هذا طبع العاعى خاصة ء بل طبع أ كثر العقلاء التسمين بالاوم 
.إلا العلماء الراسخين الذين أراهم الله الحق حقاً وقوام على اتباعه . وأكثر الخلق 
قوى نفوسهم مطيعة للآوهام الكاذية مع علمهم بكذبباء وأكثر إقدام الخاى 
٠و[حجاميم‏ بسيب هذه الآوهام 2 فإن الوم عتم الاستيلاء على النفس١١)‏ .. 
والآن» كيف يويد هذا التحليل نظرية الذرالى بأن العقل لا يميز بح الضرورة 
لسن من القبيم فى الأفعال التى تقبل يصورة عامة على أنهاحسنة أو قبيحة »وكيف 
ينسب الحم على هذه الآفعال نفسما إلى الأغراض الشخصية بدلا من نسبتها إلى 
التفكير العقلانى ؟ وكيف تفسب أصول المعابير فى الحسن والقبم إلى الشرع بدلا 
«من أن ينسبها إلى العقل الإنساتى ؟ 


فلو اعتيرنا مثلا معنا كانقاذ إنسان من الغرق» فإنه عمل يعتير حسنابالإجماع 
ولنا يتوم أن الك عليه نابع من العقل . لكن الغزالى يرى أن إنقاذ الغريق 
يفضل على عدم الا كثراث لوهم فى المشاهد فى تصور نفسه مشل شخصية الغريق» 
ويرجع هذا التصور إلى إحساس عند الإنسان لا يمكن التخلص منه . فالشخص 
الذى يرى آخر فى موقف خطير » يتوم نفسه فى ذلك الوضع ء و ذا فإنه مدفوعا 
بغريزة وقاية النفس أو غرضه النخصى » يستسكر [حجام شخص » عن الاسراع 
لإنقاذ الغريق و سرعانا يطبق عمليةوهمه هذا على نفسه » كراقب للوقفالذىيكون 
«فيه[نسان آخر مشرفاً على الفرق فعلا . ورغبة منه فى تجنب ألم وهمه بأنالآخرين 
لن يسرعوا إلى تحدنه[ذا ما وقع فى خطر » نراه يحاول إنقاذ المتعرض له فعلا . 

ولكن لنفترض أن المراقب لا بملك الإحساس الذى به يتصور نفسه مكان 
الآخرين » إن مثل هذا الإذسان لايورجد »ولكن حتى لو وجد ءفإنهناكحوافر 
أخرى م نالأغراض الشخصية تدضمه إلى إنقاذ الآخرين. ومن هذه الحوافز القوية 





)١(‏ المستصفى عن وه 
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توقع الثواب والثناء على العمل الذى ينقذ أغراض الأخرين . وحتى اوافترضنا 
أن الآخرينلا يعرفون أنه هو المنقذ » فإنهيظل فى قرارةنفسه يتوقع من الأخرين 
أن يعليواهذه الحقيقة .وللكن لوكان المكانالذى يقع فيه الانقاذ نائياً ومهجورا 
ويستحيل معه التوقع فى أن عام أى إنسان آخر عمله »فإن توقعه هذا يظل قاماً 
وذلك لان الوم فى هذا الوضع أقوى مما درک العقل . ولارب فى أن وجود 
هذا التوقع يشبه فى طبيعته نفرة الملدوغ من الآفعى من رؤية ال+بل المبرقش . 
فالمنقذ فى المكان النائى يعلم أن الإنقاذ مرتبط بالثواب والثناء » ولذا فبو يتومم 
أنهما متيطين بالإنقاذ فى كل حاله من الحالات . 


ويعل الغزالى من كل ذلك إلى مبداً عام الحم الانسانى على الحسن والقبح .. 
د فالمقرون باللذيذ لذيذ والمقرون بالمكروه مسكروه  »‏ . 


ويتطبق هذا التحليل نفسه على تقيل الناس لبعض الصفات . كالصير 
على المكاره والشجاعة وحفظ أسرار الأخرين والوفاء بالعبد وغير ذلك من 
الصفات . ويقول الغزالى .. 
« وكذلك إخفاء السر وحفظ العبدء إنما تواصى الناس يهمالما 
فييما من المصام وأكثروا التناء عليبما '؟! 


ولكن حتى لو قبلنا تحليل الغزالى لمصدر الك الإنسانى على الأخلاق » فإن 
مشكلة أخرى تظل قائمة أمامنا » وهى لماذا يكون الشرع هو الأصل فى تحديد 
الحسن والقبيم وليس العقل . وكل مافعله هذا التحليل هو أنه استعاض بملكة 
إنسانية عن ملكة أخرى فى تحديد ما يعتبر فى حك انيع حدنا وقبحا . وإذا لم 
يكن العقل الإنسانى هو مصدر الأحكام الخلقية » فإن الو الإنسانى عل على 
على ضوء هذا التحليل . إذن فا هىضرورة الوحى كصدر هذه الاحكام ؟ 


وعلينا أن ندرك ما عناه النزالى بقوله أن « الأغراض قدتدق وتخنى » . 


0٠١ الستصنق ء ص‎ )١( 


(r)‏ اامستصفى ۶ص ع5 


ؤءة[ م 


ف الرغ من وجود أفعال يكاد يكون الاتفاق عاما على حسنها أو قبحبا دون تقيد 
ا إذاكان العقل يعرفها بالضرورة أم لاء ودونالتقيد بما إذا كان الحسن أو القبح 
متصلين بذات الفعل نفسه » فإن معظم الأفعال الإذسانية لاتقع ضنهذه الفئات. 
وإذاكانت الأغراض الشخصية هى أساس الح فى الحالات الآخر ى فإن ما يحم 
بالفعل بين الناس أو وم فی احکامہم < lj‏ هى الدواقع الخفية الى تقع وراء 
الأغراض الشخصية كالاطان والنفوذ والخديعة وما شامهها . ولتجنب مثل هذا 
الاجحاف يجب أن يكون مصدر هذه القواعد الا من الأغراض : أى مصدرا 
غير إنسانى . وهذا هو الموقف الذى اتخذه الغزالى كعالم فى أصول الفقه . 


أما من وجهة نظره كمتصوق فان قواعد السلوك الأخلاق تحقق أهدافاً 
أسمى وأكثر من جرد مباشرة العدالة بين الناس . فهى فى رأيه ناحية ضرورية من 
واحى رياضة النفس » وهى ناحية رأينا وسترى بمزيد من التفصيل فما بعد » 
ضرورتها فى طلب الحقيقة ومتابعتها . ولك تؤدى هذه الناحة مبمتها حق الاداء 
فى نمو النفس » يحب أن تشع قواءد الأفعال من مستوى المكاشفة فى المعرفة » 
أى من الحقيقة الموحى بها . 


ويقول حم الشرع » وهذا ينطبق على المسلمين كافه » أن جميع الأفعال مباحة 
امقول عند ضع فقباء الممنة ء» والذى ينادى باطلاق الحرية فى العمل . 


ولكن الله جل شأنه » حدد هذه الحرية الأصلية المحافظة على الجتمعالإنساق 
من الخطر الذى يتعرض له نتيجةشبواتأفراده واهوائهم . ويطلقعل هذا التحديد 
ف القواعد الشرعية ام الحد الذى يدخل فيه الفعل المستحب ويخرج منه الفعل 
المكروه . وتشمل الحدود الشرعية بجالا ضيقاً فى الساوك الإذسانى» فهناك من 
آلناحية الاتجابية بعض الآمور الواجبة التى يقابلبا من الناحيه السلبيةبعض الأمور 
الحرومة أو الحظورة . وللكن الواجب والحرام يو لفان الطرفين التقيضين وبينهما 
ثلاث درجات منالساوك الاختيارىوهى المستحب والمباح والمكروه ٠‏ ونرى عل 
ضوء هذا أن رو الشريمة الإسلامية تقيح للعملالإنسانى منالناحية الشرعية أوسع 
مجال للنمو . أما من الناحية الصوفية فإ نكل عمل مهم فى رياضة النفس . 


سات 


وواجه الغزالى فى التوفيق بين العقل والشرع وتوحيدهما فى التصوف مشكلة. 
كانت من أكثر المشا كل ازعاجا عند عتتافاإذاهبالفكرية فى الجتمع الإسلاى» 
وش التحصب التطرف عل اتباع هذه المذاهبو تامهم غيدمم بالكفر والرندقة . 


وقد سبق لنا أن ذكرناأن الغزالى كان يعتبرالإغراق فى التعصب من العقبات 
الى تقف فىطريق البحمشعن المعرفة »كا رأيناه باجم بشدة موقف المتكلمينالقامى 
من كتابات الفلاسفة أو غيرمم عن يخالفونهم الرأى . ولكن ما كان أسوأ من 
هاه القسوة دن جانب التكلءين ۾¿ هو م قارابا من صلم لاتفسيم حكاما 
سكرن بالكفر والحرطقة على كل من لايقبع مادم . وقد أوغل بعض هررلاء 
للتكلدين فى رأى الغزالى فى مواقفبم هذه » إذ قال عنهر ... ه ومن اشد الناس 
غلوا واسرافا طائنة من المتسكلمين كغ روا عوام المسليين » يا أن من لابعرف 
ال6 لام معرفتنا ولمبعرف العقائد الشرعية بأدلتناالتى حررناهاء فبوكائر...وهؤلاء. 
ضيقوا رحمة الله الواسعة عل عباده أولا وجعاوا الجنة وقفا على شرذمة يسيرة من. 
المتكلمين ثم جباوأ ماتواتر من السنة انیا 0 


وقد حاول الغزالى فى همذ الصدد أر يعيد للاسلام روحه الصافية. 
الأصيلة الى كانت قد ضاعت م تقر سا فى الناقشات الحادة بين المعدز له 


و أهل نة 00 . 





)4( فصل الفرقة س الإسلام والرندقة — عة دهس 1١١١١‏ ص ۷ ت 1A‏ 


() لرا<عة مادار 0 وجادلات بون نلف 2 الإسلامية والشيمالنى حزأت. 
المجدمم الإسلاى إلى شيع متعددة ء والق تناولت آخر القضايا فى ناريخ الفقه الإسلاتى كالقضاء 
والقدر » وإرادة الإتسان ووحدانة: الله وعدله ءه وعلاقة هذه القضايا كلما عسكولية الانان 
عن أفاله 6 وهلهو امساب لها » والعلاقه بن الاعاث والعقل ء وركةالل » وغيرانه؛ وغير 
ذلك من السائل ء أنظر كاب « القالات‌الاسلامة» للا#عرى وكتاب « المرق ين المرق» 
ابغدادى وكتاب « الال والحل » لاشهر ستانى وكتاب الفيصل ت الملل والأهواء والتحل 
لابن حزم » وقد حاول أى - جى وينبيك فى كتابه العقردة الاسلامية بالاتجليزية أن عرص 


أراء آهل اا نة م“ ن پانام ء وأن غلل تطورها وردودها عل مدارس الوارج. 
والمتزلة . 


— | 


وفى الاسلام أن الله وحده هو الذى يح عل صدق عقيدة الإنسان ولیس 
ى وسع البشر أن يكتسسبوا اللماطة الن تمكتهم مر الحم على باطن أى إنسان 
يؤمر_ بوحدانية الله . فالناس لهم الحم على الظاهر فقط . هذا بعض ماميز 
الإشلام عر غيره من الديانات الكيرى . فالقرآن يطمئن كل مسلم بالنسبة 
لمصيره ٠‏ 


قال تعالى ...... « قل من اسلم وجبه لله وهو عحسن فله أجره عند ربه ولا 
خوف عليهم ولام بحز نون 0 

وكذلك يؤكد القرأن الكريم ان الدين عند الله الاسلام .. . فائما عليك 
البلاغ ء والله بصير بالعباد (م) فيسكون الصدق فى الإسلام أمرا خاصا بين 
الانسان وريه ء أما الشبادة بلا إله إلا الله ؛ فليست إلا التعبير الصريم الظاهر 
النى يتحتم على الناس قبوله على ظاهره . 

وتروى الاحاديث القصة التالية عن أسامة بن زيد .... 


قال ابن اسحق : قال أسامة بن زيد ... أدركت الحرقة أنا ورجل 
من الأنصار » فلما شر نا عليه السلاح ء قال : اشبد أن لا إله إلا الله 
قال : فلم تنزع عنه حت قتلناه » فليا قدمنا عل رسول الله صل الله 
عليه وسلم » أخبرنا خيره »فقال : با أسامة ء من لك بآلا إله إلا الله؟ 
قال : قلت » بارسول الله إئما قالما تعوذا ما من القتل » قال : فن 
لك بايا أسامة ؟ قال: فوالذى عثه بالحق » مازال يرددها على حی 
لوددت أن مامضى من إسلاى لم يكن » وأتى كنت اسلمت يومئل » 
وأنى لم أقتله ؛ قال : قلت : أنظرق يارسول اللهء أنى أعاهد الله أن 
لا أقتل رجلا يقول لا إله إلاالته أبد! » قال : تقول يعدى با أسامة 
قال : قلت يعدك(؟). 

١١١  ةرقلا القرآن الكرم س سورة‎ )١( 

() مورة آل عمراں س ۱۷۹ء١۲‏ 


(؟) سيرة بن‌هشام مس المزرء ارأيم ص YY‏ ° 


سء س 


ولو كان مشروعا للإنسان أرنى بحم عل إعان غيره من الناس حرم 
الإسلام من أروع مايه » وشو عدم وجود أى وسيط بين الإذيان وريهء 
ولحرم الخطاة أيضا من رحمة الله الى تسع كل شىء » ولحدد السلوك ضمن إطار 
ضيق كل الضيق . 

وف القرآن الكريم :كل عمل قد يغتفر ما عدا الشرك . 


قال تعالى : ٠‏ إن الله لابغفر أن بشرك به > ويخةسر مادون ذلك لن 
شاى(١).‏ 


وقد خول الشرع الجتمع الإسلاىآن يحم على بعض الآفعالالظاهرة ولكن 
ضن حدود محددة . ولكن هذا الجتمع لم يخول أبدا الحكم على ما لا يستطيع 
اناس مشاهد ته وقتطميق الد عليه . 


وتتبين ةة الغزالى على أولئك النى يدعون احتكارالحقيقة ويتومون. 
الأخرين بالهرطنة والكفر فى قوله ... . 
د فإن زعم أحد أن د الكفر ما يخالف مذهب الاشعرى » أو 
مذهب المءتزلى أو مذهب المنيل أو غيم ٠‏ فاعلم أنه غربليد » قد 
قيده التقليدء ٠"‏ 


و سېزیء اعد ذلك من المتحصبين شوله 55 


... وأعل صاحبه يميل من بين سائر المذاهب إلى الآشعرى » يزعم أن 
خالفته فى كل ورد وصدر كفر من الكفر الجل » فاسأله ؟ من أين 
ثبت له أن كون الحق وةنا عليه حتى قضى سكفر الباقلاتى إذا خالفه 
فى صفة البقاء لله تعالى » وزعم أنه ليس هو وصفا لله تعالىزائدا على 
النات ؟ ولم صار اللاقلاق أولى بالكفر » عمخالفته الاشعرى » من 


)001 سورة النساء د 54 8 
0 الفصل ص AN ١١‏ 


سن ءل س 


الاشعرى مخالفته الاقلاى ؟ ول صار الحق وقفا على أحدها دون 
الثانى أكان ذلك لجل السبق فی الرمان ؟ فقد سيق الاشعرى غيره 
من المعتزلة » فليكن الحق للسابق عليه ١‏ أم لأجل التفاوت فى الفضل 
والعلم فبأى ميزان ومكيال » قدر درجات الفضل حى لاح له أن 


لا أفضل فى الوجود دن مضوعه ومقلده ! «(1(. 


وكل تابع متعصب اذهب معان 1 يول إذا واجه هذه الأسئلة أن الا 
الى نى علا تعصبه تقوم على نوع من التفكي ر لايفضل وع تفکیر خصومه ولتا 
بقول الغزالى ... 


د ولعلك إن انصفت عليت أن من جعل المق وقفاً عل واحد من 
الاطار بعينه » فهو إلى الكفر والتناقض أقرب . أما الكفر فلانه 
:زله منزلة النىالمعصوم من الرال » الذى لا يثبت الإانإلابموافمته » 
ولا يارم الكفر إلا بمخالفته . وأما التناقض فبو أن كل واحد من 
النظار يوجب النظر وأن لاترى فى نظ رك إلا مارأيت » وكل 


مارأيته حجة (0e‏ . 


والثىء الوحيد الذى قل اجتمع الإسلاى من هذا التشيع ا متعصب مع مافيه 
من إدعاءات تفتقر إلى الإحساس بالمسثولبة» وهو وضع الحد الاد من شروط 
الإيمان ومتطلباته » الذى لايجحوز لأى مسلم بعده أن يتهم غيره من الممليين 
بالمرطقة » أو يرهو عليهم حيازته لنظرة اسمى من الإبمان . ويحدد الغزالى هذا 
الحد الآدنى ثلاث قواعد جوهرية للإعان . فيضع المبدأ التالى النى هو بالفعل 
عودة إلى الروح الآصيلة للإسلام ... 


د وأصول الإبمان ثلائة , الإمان بالله وبرسوله ء وباليوم الآخرء 
وما عداه فروع . وأعلم أنه لاتفكير فى الفروع أصلا » إلا فى مسألة 


١: - ١ص العصل‎ )١( 
١8 (؟) الفيصل س‎ 


سء س 


راحدة » و أن يتكر أصلادينياً علم من الرسول صل الله عليه وسلم 
بالتواترا؛) . 
وأكد النزالى إعان العامة من الناس وأعاد الطمأنيية إلى نفوسهم فى 
محتقد امهم بعك الاتبامات الى وجببا يعض الفقباء المغرورين فهو متم 
شوله ... 
١‏ وأعلم أن أهل البصائر » قد انكشف ل سبق الرحمة وشمولها 
راساب ومكاشفات سوى ماعندم من الأخبار والأثار ES‏ اشر 
برحمة الله والنجاة المطلقة » إن جحت بين الإيمان والعمسل. 
الصالح(؟) : 


)0 المعصل ص 5ه 
(r)‏ الميصل ص ۹ 


الئل الت 
امون لاماي رر 


يعرض الغزالى نظريته فى خاق الإنسان فى رسالة قصيرة اسمبا « المضنون, 
الصغير » ”2 » حيث يحاول أن يفسر الأية الكرعة  ..‏ فإذا سويته ونفخت فيه 
من روحی 0-٠‏ والجزء الآول من هذه الرسالة » تعلق بموضوعنا الراعن هنا 7 
إذ أنه يفسر التعا مير الواردة فى الأبة الكر ية على النحو التالى : 


د فالتسوية » هى العملية الى تقع فى المادة لتجعلها صالحة لتقبل الروح . 
وهذه المادة هى جوهر الصلصال بالذسبة إلى آدم » الإنسان الآول » وفى. 
« التطفة » بالذسة إلى ذريته . وحتى هذه الاطفة فإنها حتى تتصل إلى وضعها الحالى 
تمر بمرا<ل عدة #داً من الصلصال . فالصلصال يتحول إلى غذاء عن طريق 
التباتات والحيوانات » وهذا يحول بدوره إل دمء2 وألدم إلى نطفة الذ كرويويضة 
الآنثى *" . وتتحد نطفة الرجل مع بويضة الث فى ١‏ قرار مكين » '*) وبمر 
تنيجة هذا الانحاد فى رحم المرأة » فعبليةطويلة من التحولات » إلى أن تكةاسبه 
فى الهابة جبلة منسجمة » وتصبح صا حة لتقبل الروح . وتكون الننيجة حى هذه 
اللحظة مجرد مادة . وهذا هو مايرثه الإنسان من النوع الإنمانى أما الروح ٠»‏ 


)١(‏ رسالة « اأض'ون المغب » على هاش کنات ف الإنسان االكامل 3 للجيلاان 
الجرء الثانى ص ۸٩‏ س مه »> مماة حجارى القاهرة ١58‏ يمجرية أى 4445 
ميلادية . 

(0) سورة الحجر ‏ الآية لا وسورة ص الآية ۷٢‏ 

(0) ف الأصل « منى المرأة » 

(:) سورة اللؤمنون ‏ الآية ؟١‏ 


~~ |۸ = 


افيتلقاها الإنسان من الله » وهى #خلق إلى حيز الوجود فى اللحظة التى يستعد فيها 
الجنين لقبول الروح . وعندما تلتقى الروح بالجسم المستعد لتقبلباء يظهر إلى حير 


فصل بهذا إلى المرحلة الثانية وهى مرحلة « النفخ . . « والتفخ عبارة عما 
أشعل نور الروح فى قتيلة النطفة . )١(‏ وتتطلب هذه المرحلة فى وجود الإنسان 
شرطبن أساسبين لايد من وجودهما ٠‏ لضمان الوجود لأى شىء . وأولما . 
فيض كرمه سبحانه وتعالى كأساس لكل ثىء موجود » وثانهما » ترحكيب 
معين عند المتقبل هذا الفيض بق.ول فردية معينة . وتكون فردية الثىء هى النآيجة 
الفيض الإلحى » أى لعلم الله وارادته وقدرته تعالى على الخلق » ونقيجة لصلاحرة 
مادة معينة لتقبل الفردية المطلوبة . ولاريب فى أن هذا الشرط الآخير هو ناحية 
من نواحى استمرار عمليات الطبيعة الثى خلقباالله عند بداية الخليقة لتكون سنةالله 
فى خلقه . ومن هنا يتين لنا » أنه فى كل مرحلة من مراحل تكون الفرد ؛ هناك 
فيض إلى فعال واستمرار فى سنن خلق الإذسان . 


وتكون العلاقة بين الفيض الإلحى » والمادة التى تتلقى هذا الفيض » ممائلة 
العلاقة بين نور الشيمس والاشياء القادرة عل عكس هذا النور ¢ فالشەس تستداوم 


دون أن تفقد شيئاً من مادتها » أن تنير الآشياء الت تتاقى ضوءها . وببذا ا'عنى 
عغإن د الله نور السهوات والآرض » () 


ويكون الفيض الإلهى النئيصل إل الإنسان على شكل الروح . بالنسبة إلى 
الإنسان من عالم د الآمى ء لا من عالم «الخلق » . أى أن الروح نمت إلىعالمالغاية 
والتوجيه لاإلى عالم الامتدادوالحيز » ولذا فإنها لا تخضعفى جوهرهاإلىالأوماع 
المكانية أو الزمنية فى عام الخلق . وتكو نالشخصية الإنسانية » هى نقيجة المزيج 
بين الروح والبدن » أى أنها تشترك فى عالمين : عالم الاس وعالم الخلق . 


58 المضئون الصغير ص‎ )١( 
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7 لك 


أما الثىء الثالث فهو أن ورود الفص ‏ روحى ء فى الآية الكرية . لا يمن 
حال من الأحوال أن الروح البشرية هى جزء من روح اله . وهذا الاستعمال 
بجازی . وهو يشبه قول الندمس لو أنها استطاعت الاطق « إن نورى يفيض على 
الآرض ء فالعلاقة عارضة » وليس ثمة من جوهر ينْتمّل من الله إلى الإذسان . 
ولهذه الفسكرة أهميتها البالغة للغاية فى نوع تصوف الفزالى 0 أساسها يمكن 
أن نستبعد عن الغزالى أية فكرة تقول باعاد الإذسان مع الله » أو أ ی تدلیل عل 
أن الله هو الوجود . ويصر الغزالى فى جميع كتاياته على رفض هذه الأفكار 
الصوفية المتطرفة »› کا يصر عل أن الله يختلف كل الاختلاف عر الإنسان 
والعام : 


وهكذا نجد فى خلق الإنسان أولا الفسكرة الفعالة أو , الصورة » فى نور الله 
ثم نجد تركيب الجبلة » ثم نجد الوجود الفردى للإنسان فى اللحظة الى تكون. 


أما ما بميز الإنسان فهو طبيعة هذه الروح ال ی هی جوهره . وأما خصائص 
البدن وكل ما يتولد داخل الشخصية الإنسانية » كنقيجة لاجتماع الروح والبدن » 
فا هى إلا العوارض الضرورية اللازمة لخدمة الروم فى أداء أمانتها"" . أما 
الباعث على أداء هذه الآمانة فهو فى طبيعة الروح الإنسانية نفسها . ولا يكون 
هذ! الباعث موضوع اختتبار » وإا هو تير بالضرورة لطبيعة الروح . أما 
السبب الرئيسى فى خلق الروح فى البدن فهو ١‏ إن الإنسان مخلوق لعمل الآخرة 
طابا لسعادته » وسعادته معرفة ريه عز وجلء ومعرفة ريه تحصل له من معرفته 
لصنع ألله , وهو من جهلة عالمه 3 ولا تدصل له مدرفة عجائب العالم إلا سن 
طريق الحواس .. 


د أما حقرقة الروح » فلم يحى” فى الشريعة أكثر من قوله تعالى » ويسألونك. 





)١(‏ جاء نعير « الأمانة » فى الآبة الكرعة « إنا عرضا الأمانة على السموات والأرض 
والأيال فأين أن 55 ¢ وأشفشن ly‏ وجه .اما الئان انه كان ظلوءاً جبولا» 
صورة ة الأحزاب سد إلى 


»| س 


عن الروح قل الروح من أمى رف » لآن الروح جزء من القدرة الإلهية »> وهو 
من عام الام . قال الله عز وجل « ألا له الخاق والامى » » فالإنسان من عالم 
الحلق من جانب » ومن عام الس من جانب . فكل ثىء » >وز عليه المساحة 
والمقدار والكيفية » فهو من عالم الخلق . وليس اقلب ( الروح ) مساحة ولا 
.مقدار» ولهذا لا يقيل القسمة » ولو قبل القسمة لكانمن عالم الخاق » وكان من 
جانب الجبل جاهلا » ومن جانب‌العلم عالما » وکل شیء يكون فيه علووجبل وهو 
محال . وفى معنى آخر » هو من عالم الام › لان عال الام عبارة عن ثىء من 
.الأشياء » لا يكون للساحة والتقدير طريق [إليه ... وإن الروح الذى. سعيناه 
د قلباء هو حمل معرفة الله تعالى » وهو ليس يسم ولا عرض ؛ يل هو من 
جنس اللاك ) . 


فوجود الروح فى البدن » أى فى عام الخلق » هو « هبوط » إلى مارلة ودلى» 
:فى ترتيب الموجودات . ولكنهكان ١‏ هبوطا » لايد منه لمعرفة أذعال الله تعالى فى 
عالم الخلق الذى ينتمى إليه البدن . وقال تعالى : « قلنا اهبطوا منها جميعاً » فأما 
يأتيك منى هدى فن تبع هدای . فلاخوف عليهم » ولاهم يحزنون » (7) . ولكن 
بالرغم من وجود الروح فى البدن فإن عليها أن تبحث عنالمعرفة المتصلة بالله وعالم 
الملكوت . فأصلبا من هناك » وإذا أرادت أن تحيا الحياة الى تليق بها » فائها 
لانستطيع أن تستقر أو يهدأ لها قرار ٠‏ إلا إذا عرفت ذلك الكون الذى تنتمى 
إليه فى جوهرها . وعلى هذا « فإن جوهر ابن آدم فى أصل الخليقة موضوع لهذا 
( معرفة ره ) » فيسمع فى قرارة نفسه ... « الست بربكم ٠‏ قالوا بلى » » أى أن 
.من فطرته التصديق بالريوبية » (©) . 


ولكن لم تبدأ ااروح حياتها فى عالم الخلق ؟ قد يكون السبب فى هذا هو أن 
هذه البداية مى السبيلالوحيد لمكينها منالحصول على المعرفة والتجربة المتعلقتين 





(1) كيرياء السعادة ‏ م تموعة «الجواهر الغوالى الامام ااخزالى» » «طبعة السعادة » 
اهر ة !۱۹۳1 » س ۸ ء ٩‏ 
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مجميع أنواع العوالم فى الخليقة . وبعبارة أخرى تكون معرفة الإنسان بربه بعد 
أن يعيش فى هذا العالم أوفر وأغنى من معرفته بهلو أنه لم يأت إليه على الاطلاق 
.ولا تكون معرفته بأفعال الله فى عالم الاق ممكنة » إلا إذا ءاش بنفسه فى هذا 
العالى وأصبح جزءا منه . 


ولنا فإن أهتيام الإنسان بالبحث عن الحقيقة » ليس جرد لذة فكرية » وأن 
هذا الاهتهام ليس شيئاً لامفر منه سب » بل إنه ينطوى على اتجاهمعين بالذات » 
٠‏ أى على معرفة أفعال الله وتجربتها . فالروحمتجبة من ناحيتها إلى العودة إلى أدلباء 
وقد جاءت إلى هذا العام بالرغم عن إرآدتها » لتحصل على معرفة أوسع بالله . 
ومستوى عودتبا هو درجة اللمعرفة الى تسسا فى هذا العام ٠‏ فرغتها بالعودة 
مزوجةمع مجزها عن تحقيق ذلك دو نأنتنحقق لهاالمعرفة ؛ هىسر الحياة الإنسانية 
فى هذه الدنيا . وهذا السر نفسه هو حكمة الله فى خلق الحياة والموت بالنسبة 
للإنسان » وهو نفسه » الذى يضفى على الحياة الانسانية على هذه الأرض أهميتها 
الخاصة فى حياةالانسان الخالدة . ويعيش الإنسان ليس بارادةمنه بل تبعا لطبيعة 
روحه دق شحور دام من القلق لأحياسه بعز لته وبعده عن الملكوت 
السهاوى » وهوالاحساس الذى يدفعه التفكير فنفسه وفىكل ماحيط بهمن أفاق . 


ومن هنا ينيئق رأى الغزالى فى أن كل إنسان يولك » وهو مرغم على النطلع 
إل معرفة الله . ولحل هذا هو معنى « الفطرة » أل تناو لناها بالبحث فى الفصل 
الأول من هذا الكتاب .ذالبحث عن الحقيقة هو بحث عن كل مايرضى أأروح . 
إنه بحث عن الوصول إل حال الرضى والاطمئئان فى النفس . ويتحقق هذا 
الرضى ء عندما يختير الانسان كل مستويات الوجود » ترقا فى هذه العملية كل 
ماکان يحول بينه فى البداية وبين معرفة العالم الذى ينتمى أصلا إليه » والذى 
كان سببا فى قلقه الدميق عندما كان يحس بعده عن هذا العالم . وعلى الإنسان قبل 
أن يحاول معرفة الملتكوت المسماوى » ليصل إلى الرضى واطمئئان النفس» أن 
يعرف أولا عالم المشاهدة الذى يحيط به وأن يحرر نفسه من قيوده ٠‏ وكل ح 
يحصل عليه هو ذو قيمة كبيرة » حتى ولول يكن ذا قيمة مباشرة فى حياته » إذ 


6. 


أنه يضيف إلى معرفته بأعبال الله » وبمكنه من المضى فى سيره نحو السعادة . 


د 


بالأمور لسير طبقا لقدرته المتزايدة ايجة تضوجه . وليست السعادة 2 د 
ذاتباء إلا حالة وجودية » ترافق أداء الإنسان لللأمانة الى حمله الله إياها ؛ وهى 
معرفة الله عن طريق معرفة عوالمه الختلفة ق شلعه . 


فالدين على مستوى السعادة ليس الطاعة الواعية للشرائعالسماوية »كا أنه ليس, 
نحرر الإنسان من حدود هذه الشرائع » بل الدينهو ١‏ كتشاف الإنسان للرصدر 
الأول لحقيقة هذه الشرائع . وقد قال أحد الصوفيين فى هذا الصدد ما معناه أن 
المؤمن لايفهم الكتاب الكريم فبما كاملا إلا إذا « أوحى ء له 5اأوحى به إلى 
النى صل الله عليه وسلم ‏ 


ويصل الإنسان إلى هذا العالم» كركب متعدد الجوانب » يضم صفات 
متعددة من خصائص المادة والحياة والعقل والروح الالممى » أوكا يقول الغزالى : 
دا كان الإنسان لوقا » كبا من مواد عتتلفة متضادة » وكان جوا عن 
عالم اليب » ونعنى بمالم الغيب ٠‏ كل غائب من إدراك الحس » ول پتوصل 
إلى معرفته إلا بحد وتيقظ وقوة مفكرة ... )١(.‏ وكل خاصية من خصائص 
الإنسان تؤلف جزءا من شفصيته كلبا وف الوقت نفسه لما لذه خاصة بها . 
وعلى هذا الأساس و لكل قوة وغريزة لذة » ولنتها فى نيلها لمقتضى طبعبا 
الذى خلقت له » فإن هذه الغرائر ما ركبت فى الإنسان عثا » بل ركبت كل قوة 
وغريزة » لأس من الآمور » وهو مقتضاها بالطبع » ففريزة الغضب » خلقت 
التشنى والإنتقام » فلا جرم لذتها فى الغلبة والإنتقام الذى هو مقتضى طبعبا » 
وغريزة شبوة الطعام مثلا » خلقت لتحصيل النذاء الذى به القوام . فلا جرام 
لذتها فى نيل هذا الغذاء ؛ النىهو مقتضى طبعبا » وكذلك لذة السمع » والبصرء 
والثم فى الأبصار والإستاع والثم . فلا تخاو غريزة من هذه الغرائز عن ألم 
ولذة بالإضافة إلى مدركاتها » فكذلك ف القلب غريزة تسمى ٠‏ النور الألحى » 
بشوله تعالى : ( أفن شر الله صدره للإسلامفبو على نورمن ربه ) » وقد تسعى. 


,1١ ص‎ ١984 معراج اأسالكين س مطحة المعادة س القاهرة‎ )١ 
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د العقل » » وقدتسمى « البصيرة الباطنية »وقد تسمى ١‏ نور الإمان والقين»(٠]‏ 
ومع أن كل واحدة من هذه القوىوالغرائر ثىء أساسىفى طلب الإنسانالسعادة» 
فإن درجة أشياعبا يحب أن يقررها الدور المطاوب منها فى حياة الإنسان ككل [: 
ولیس ماتطلبه ھی من إشیاع لاحدود له . 


وسبق لنا أن قلا أنالإنسان يصل إلى هذا العام » دون أية معرفة ء 
ودون أن تكون قد نمت فيه إلا الحواس الديا ‏ أما الملكات الاخرى الى سی 
با وراء غايته والك تمي وجوده الانساق فلا تكون الاطاقاتكاءنة فى المراحل 
المبكرة من حياته . وكليا سمت هذه الكامات » كليا كان نموهاونضوجها متأخرا. 


وعلى ضوء هذا ء يصل الإنسان بعبارة أخرى إلى هذا العام » وقد وقفت 
أمامه عوائن كثيرة تعيق وصوله إلى السعادة . فبو يصل بغرائز متضاربة تكمنق 
بمو علاقاتها مع بعضبا البعض احتالات منعددة . ويصل دون أى معرفة 
شخصية توجه نموه يضاف إلى هذا » أن ملكاته الآكثر قدرة على تعريفه 
ينفسه وبالعالم » لاتنكون فى حالة كافية من الو تفيده فى حياته الميكرة . 
ولا ريب فى أن هذه الصعوبات هى أساس مشقة الانسان فأداء أمائته . ٠‏ 


ويقول الغزالى » أن الإسلام يرى أى لكل ما فى الإنسان من أدنى شهواته 
إلى أسمى ملكاته » مكانته وهدفه فى الوصول لغاية الإنسان البائية . وإذا ما 
استتيناالروح » فإن لكل قوةفى الإذسان حافزين » أولهما الحصول على مايرضيا 
بصورةفردية ودون الإ كتراث بآثارذلك على نمو الشخصية ككل » أو على طلب 
السعادة.أما الحافز الثانىفبو أداقها لدورها بالقدرالملام الشخصيةالإنسانية ككل. 
ولا ريب فى أن الناحية الأولى من غرائز الإنسان هى الى تجعل من المتعذر عليه 
متابعة غاياته الصحيحة » إذ أنها تضعه فى موضع « التجرية () ولذا فإن العمل 
المحيس لسكلغريزة من الغرائز لا يتحقق إلا بعد عملية طويلة وأخلاقية من رياضة 


)١(‏ الأحياء سل كناب الحبة والشوق ص ۲٠۰۲‏ س ۲٠١۴‏ » وكيمياء السعادة 
ص ۱۹ س۱۷ ۰ 


(۲) هذا هو مقيوم ( الاجلاء ) فى القرآن الكريم . 


a as 


النفس 1 ويختبر الإذسان وهو ف حالة الجر ية هذه »طبيعة التتاقضات والتباينات 
۳ تسه ۰ وتساعدة هذه اليرات عل زيادة تمهمه التناقضات والتياينات ف عا 
المشاهدة . لكن هذه الفكرة تتطلب المزيد من المتاقشة فما بعد 


والروح وحدها تجد لنتها فى معرفة الحقبقة . » فالقلب ( الروح ) مفارق 
لسائر أجزاء البدن,صفة يدرك مها المعانىاى ليست متخيلة ولا #سوسة » كادراكه 
خلق العالم أو افتقاره إلى خالق قديم » مدبر حكيم » موصوف بصفات إلهية .. 
وهذه الغريزة خلقت ٠»‏ ليعلم مها حقائق الأمو ركابا » فقتضى طيعبا الملحرفة . 
والعلم ؛ وهى لنتها عكا أن مقتضى سائر الغرائر هو لذتها(١)‏ . وترجع التباينات 
والتناقضات فى الشخصية الإذسانية إل ما فى هذه الشخصية من صفات وخصائص 
أخرى . وتعنى رياضةالافسواخحالة هذه » إخضاع كافة هذهالخصائص وتسخيرها 
لخدمة الروح . ولا يكون هذا الإخضاع بحرمان النفس مما تريد »أو بالتقشقف , 
والنسك ء بل بميزانالعدالة بين الجوانب المتحددة فى الشخصية الإذسانية . وليس 
ثمةما يحب استتصاله ف الإذسان ٠‏ إلا تلك الزعات ال جاعة فى يعض صفاته لإشباع 
رغباتها الخاصة بها على حساب دورها الملام فى الكل المأسجم . 


ويكون تحقيق الإنسجام الكامل تحت سيطرة الروح هو الخطوة الآولى فى 
اكتساب حد معين من اليقين » ولكن عبلية التطور فى طريق التكامل الذاتى 
هى مصدر ضرورى لتفبم نوام معينة من عالم الشبادة . وهذه العملية هى أيضاً 
الأساس (صقل « مرآة التفبم » » وإعدادها لتفبم المستويات العليا من الوجود. 
ولذا فإن مستوى اليقين من المعرفة » يفترض عملية طويلة وشاقة من التحولات 
النفسية » تنضج أبانا القوى الحركية فى الشخصية الإنسانية » وتتعلم كل ناحيةمنبا 
كيفية أداء دورها المقصود » بالنسبة إلى الكل ؛ حى يصح هذا الكل فى خدمة 
الروح وتحت إمرتها . وعند هذه المرحله ينكس نور الوعى الذاتى الكامل فى 
القاب ٠‏ ويصبح فى الامكان معرقة الله بالذوق ومعرفة الاامور کا فى عليه . وق 


(9) الأحياء كتاب الحية والشوق مر ۲٠۰۲۴‏ . 
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هذه المرحلة أو دالمحال » » تصبح المعرفة مباشرة » إذ أنبا اللذة الخاصة بالروح » 
ويكون الساوك الخلق طبيعياً وفى غير حاجة إلى جبد . 


ويذ كرما الغزالى كثيراً بأن الفو تحو الانسجام الكامل » يتطلب الكثير من 
التجر بة » 5 يتطلب معرفة عميقة وشاملة بالطبيعة الإنسانية . ولذا فن المبم أهمية 
خاصة . بالفسبة إلى الإنسان الذى يتطلع إلى مثل هذه المعرفة » أن يدرس أسرار 
الشخصية الإفسانية وخفاياها وأن يتفهم تركيبها . وعليه أن يعرف ما تضمه هذه 
الشخصية من صفات وخصائص وميول » ليستطيع عن طريق معرقته لها » 
محرقة مواضع انيل فيا » ومعرفة مواطن العيب والدمار . وعليه أن يعرف 
ماه الشبواثت والنزعات الى قد تسيطر عليها وتتملكبا ؛ والدوافع الى تستطيع 
التأثير على اتجاهها » وكيف يمكن ضبط كافة هذه الشبوات والدوافع والرغبات 
وتطبير ها لتؤدى عمابا يصورة سليمة(1) . 


وعل الميتدىء من طلاب المعرفة أن يكون مقلداً » وعليه أن يجعل مندراسته 
القرآن الكر.م والمنة مصادر توجيبه فيحفظها . وعليه أن يتطلع إلى أمثلة أولئك 
الذين تمكثرا من أن يكتشفوا بأنفسم الأشياء الحقيقية والأشياء الزائفة » وأن 
از وا بين الأشياء الموقوتة الفانية والاء ور الأزلية الزائلة . وعليه أيضاً أنيتعلم 
كيف باز ف العالم النى حيط به بين الظواهر الزائلة من عام الشبادة وين ماوراءه 
من عالم الغيب وأن يتفبم العلاقة بينبما . وعليه فى علاقاته مع الخارج أن يدرك 
مصادر الفضائل ومصادر الرذائل ف نفسه . 


ولتحقيق حرية الروح فى البدن وسيلتان : الآولى دراسة المعاملة » والثانية 
.رياضة النفس بمقتضى المعاملة . أما المقصود برياضة النفس » فبو كا قال الغزالى 
رياضة الشبوات النفسية وضبط الغضب » وكسرهذه الصفات لتصير مذعنةالعقل» 
غير مستولية عليه » ومسةسخرة لدفى ترتيب الحيل الموصلة إلىقضاء الأوطار, ") 

(1) راجم كناب شرح عجائب القلب من الأحياء 

(؟) ميزان العمل ب مطبعة كردستان العامية , القاهرة ۱۳۲۸ س ٠١‏ 
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وتتحد المعاملة ورياضة الفس فى تحويل الإنسان من حال إلى حال اجى منها 
وأرفع إلى أن تنتهى هذه العملية الطويلة الشاقة من الصيرورة إلى الكال . 


ويختار بعض المتصوؤن تطبيق الرءاضة الافسية وحدها ء لتحقيق السعادة . 
ولعل هذه الطريقة أسبل متتاولا عل الناس . لكن الدرجات .العليا من معرفة. 
الحقائق الروحية #نتمد على اكتساب المعرفة من الخارج » والخارج هنا هو 
اللوح الحفوظ » وننموس اللائكة » ذإنها منقوشة بالعاوم الحقيقية نقشاً بالفعلعكقى 
الدوام . کا أن دماغك منقوش بالقرآن كله » ان كنت حاذئلاً له» وكذلك جملة 
عاومك» لا نقثما بحس ويبصر » ولكن نوعا من الانتعاش عقلياً . . ( وهذه. 
الطريقة ) وهى البحث عن العلوم الكسبية لتحصل ملكة ثانية فى النفس شديدة 
ولا تتيسر إلا فعنفوان العمرة'' » . وكليا كانت المعرفة أعمق » كلا كانت معرفة. 
الله تعالأغی وأوسع » وکا نت‌السعادة عتم د وهكذا فإن طلت العام هي الوسيلة 
الوحيدة السعادة , التى م 0 الأشياء رتبة فى حقالآدى » فالعلم حياة. 
القلوب من العمى ونور الأيصار من الظلم » وقوة الأبدان من الضعف » ٠‏ يبلغ به 
العبد منازل الأبرار والدرجات العلى » والتفكر فيه يعدل بالصيام » ومدارسته. 
بالقيام » به يطاع الله عز وجل »؛ وبه يعبد » و ډه يوحد وبه بمجل » وبه يتورع » 
وه توصل الأرحام » وبه يعرف الال والحرام . وهو إمام والعمل تأبعه» 
يلبمه السعداء » وح رمه الأشقياء . نسأل اله تعالحسن التوفيق . . والعل فضيلة. 
ف ذاته وعل الاطلاق من غير إضافة » فإنه وصف كال الله سبحانه » وبه شرف. 
الملائكة والأنياء 7 


وعلى ضوء هذا تضم كيمياء » السعادة الإذسانية » أربع مقومات هى : 


١ «‏ » معرقة النفس الإنسانية « أى معرفة الروح ف البدن » 
و « ۲ » معرفة الله تعالى » و « ۳ » معرفة الدنيا على حقيقتها و « ؛ » معرفة عالم 





4٩ ٤۸ ميران العمل ص‎ )١( 
٣١ س‎ ۲١ س‎ ٠ (؟) الأحياء سس كتاب العلم‎ 


دناس 
لكوت عل حقيقته10) . 


وما يعنبه الغزالى بالنفس الإفسانية » لا يمكن شرحه شرحاً وافياً فى عبارات 
بسيطةموجزة فبى الروح والبدنوقد راطا » وعملا سوية » وبالاشيراك . لكن 
هذا ينطوى على بجموعة من الأسئلة ؛ كقو لنا ترىماهى طبيعة الروح ذاتها ؟ وكيف 
يكن هذه الروح أن تسكون مرتبطة بالبدن ؟ وما هى الصفات الى تنتج عن هذه 
العلاقة ؟ وكيف يكن لهذه الصفات أن تساعد أو تعرقل نمو الإذسان وقد ر#عل 
معرفة الحقيقة ؟.وأخيرآ كيف يمكن للإذسان أن يستخدم شخصيته كلبا فى أداء 
«الآمانة » الموكولة اليه . 

وسبق لنا أن :رددنا على بعض هذه الأسدّلة » لكتنا سنتولى تحليابا منافى 
صورة أكثر تفصيلا » على ضوء فلسفة الغرالى فى الإذسان » وتحليله الشخصية 
الإنسانية وما يحتمل أن يطرأ علها من تطورات . 


وقد هدف الغزالى من عرضه المسبب للخصائص الختلفة الشخصية الإذسانية 
٠وأدوارها‏ فى تلو بر:هذه الشخصية » أول ما هدف » إلى تبيين الأحوال المتعددة 
لردخ ضن إمكانيات الغو فى هذه الشخصية . وهو تحاول تحقيق هذا الهدف 
بمختلف السبل والوسائل فبو يحاول أولا تحليل الشخصية الإفسانية إلى مركباتها 
الاساسية . وينتقل بعد ذلك إلى تقصى المراحل « الطبيعية » فى تطور هذه 
الشخصية مبرزا كل ما يقف فى طريق تموها أو كل ما يميل بها عن متايعة السب 
فى الطريق الصخيسلهذا الو . وهو يفترض فى كل هذا وجود تساسل من الغايات 
تتح فى تحليله ء وتكون أساس مفبومه عن المراحل الطبيعية للامو الإنسانى ؛ 
وقن الغاذج الناقصة 'أو المنحرفة من الشخصيات الإفسانية . وتلق كل طريقة من 
هذ هالطرق »!اضوءا مختلقا عل مان ميه با لطبيعةالإنسانية » سواءمن ذاحية عناصرها 
الرنة»,أؤ خصائصا الثابتة : وليس من الممكن أن نجمع هنا كافة أرائه امو جودة 
فى كتاباته المختافة : لسكننا سنقتصر على ما يحمل طابع الشمول . 





)١(‏ كيبام المغادة ‏ المقدمة للنسخة الإتجليزية المترجمة من الفارسية فى سلسلة 


حع ارق » تر.جمها كلود قبلد وطبعت فى لندن ١91٠١‏ »© والنبخة ناقصة بالنسبة 
إلى النسكة الأارسية.* " 


سدم[ ا 


وقد توحى كليات النزالى » فى بعض الفقرات الى كتيها » بأنه كان يؤمن. 
بالازدواج فى طبيعة الإنسان » أى بوجود الافس الملانكية والنفس الحيوانية 
فها . وهناك فقرات توحى بإبمانهفى الطبيعة المتعددةالجوانب » أى بإضافة الروح 
النبائية والروح الشيطانية إل النفسين السابقتين . وإذا ماانتزعنا مثل هذه الفقرات 
من حتواها الفكرى ء ونظرنا الها منفصلة » فإن هذه الاظرة قد تحيد بنا عن 
الطريق السوى وتضللنا . وقد يقع سوء الفبم من ١كثار‏ الغزالى من استعمال 
تعبير النفس » فى حالات تفتقر أحياناً إلى الدقة . فبو يستعمله أحياناً ليع به 
عن شاط حياق يضم خصائص عدة وعتتلفة ٠‏ با يستعمله أحياناً ليعنى بهالذات 
أو الروح ٠»‏ دأحياناً كثيرة أخرى ليرمن به إلى حال معينة للروح ضمن إطار 
الشخصية . وهناك ناحية أخرى فى كتابات الغزالى » قد تؤدى إلىسوء الفبمأحيانة 
فى هذا الصدد » وهى اكثاره من استعمال الجازات والاستعارات فی الحالات 
الى يعجز فيها التعبير الإنسانى عن تقل بعض الآفكار المتعلقة بطبيعة الروح, 
الانسانية وعلاقتها بالجمم القائمة فيه . 


وإذا ما استثئينا هذه الحالات , فإنا تراه دائم الأصرار على أن الروح هى. 
وحدها جوهر الانسان ؛ وهى وحدها الى تحرف وتدرك . وكندثر هذه الروح. 
فى البدن كله » وتخلق ممرةهذا الانتشار صفات تشبه خصائص الحيوان والنبات. 
ولكن هذا الانتشار لابجحرىء الانسان إلى عناصر متساوية منها الملامكى ومنها 
الحيوانى والبانى , إذ أن هذه الخصائص المولدة كلبا من النوع العارض . وف. 
هذا » يقول الغوالى : 

د فإن قلت , أنى أعرف نفسى ١‏ فإنما تعرف الجسم الظاهر , الذى 
هو اليد والرأس والْثة . ولا تعرف مافى باطتك من الأامر ؛ الذى 
به إذا غضيت طلبت الخصومة » وإذا اشتبيت طلبت النكاح » وإذا” 
بععت طلبت الا کل » وإذا عطقت طلبت الشرب . 


«والد واب تشا ر ككف هذا لامور .فال وا جبعلىكأن تعر ف نةسىك )-قيقة 
حتی تدرى أى ثىء أت »> ومن‌آبن جمّت إلى هذا المكأن » ولای شیء 
خلقت: و بأىشى مسعادتكءو بأى شىء شفاوٌك.وقدجمعتؤباطنكصفاج. 


— ۱1۹ 


منها صفات اليهام » ومنها صفات السباع » ومتبا صفات اللاك . 
فالروح حقيقةجوهرك » وغيرها غريب منك وعاريةعنك . فالواجب. 
عليك أن تعرف هذا » وتعرف أن لكل وأحد من هده الصفات 
غذاء وسعادة .)١(»‏ 


ومن الجدير بنا أنتلاحظهنا أن الأسئلة التويوجبها عن حقيقة الإذسان » هى 
قضايا تعلق بالتوجيه والحدف ء أىأنها قضايا تتعلق بالروح . وسترىفما بعد أن 
الخزالى » يشبه إلى حدما » روح الإنسان من ناحية علاقتها بجسده » بروح الله 
فى علاقاتها مع الكون . وكا أن خصائص الكون لاتستطيع أن تصف ذات الله 
تعالى ٠»‏ فكذإك خصائص الشخصية الإفسانيةلانستطيع أن تصف النات الإفساية: 
ولكن كا تؤدى معرفة الكون إلى معرفة الله ٠‏ فإن معرفة جوانب الشخصية 
تؤدى إلى معرفة اأروح . 


ولكن إذا كان الإنسان يعرض تجموعة متتوعة من الصفات . كالصفات 
الحيوانية والشيطانية والملاتمكية » فعلى أى أساس بممكن لنا أن نيز بون ما هو 
عارض ومرحل ؛ وبين ما هو أساسى وثابت داءم ؟ الرد علىهذا ال.ؤال ينبععما 
هو الأسعى والمميز للإفسان ‏ أى روحه . 


وتلقى الفقرة الثالية التى نقتيسها » بعض الضوء على مفهوم الغزالى عن الذنات 
الإنسانية » فكل ماهو جوهرى يمت « [ءالم الغيب » وهو فعالم الخلق غريبه 
كالمسافر » الذى يزور بلدآ أجنباً بقصد التجارة » ولايكاد يذتهى من تجارته حى 
يعود إلى وطنه ومسقط رأسه ء . وف هذا بقول الغزألى . ْ 
« فالبدن مركب له » وهو ل العلم » والعلى هو مقصود الإنسان 6 

وخاصيته الى لأجلها خلق ... فشرف الإنسان وفضيلته التى فاق بها 

جملة من أصناف الخلق باستعداده لمعرفة التسيحانهوتعالى » التى هى فى 

الدنيا جاله وکاله وفخره ؛ وفى الآخرة عدته وذخره . وإا استعد 


۷ كيمياء العادة س س‎ )١( 
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المعرفة يقلبه » لا بجارحة من جوارحه . فالقلب هو العام الله » وهو 
المتقرب إلى الله » وهو العاملاله » وهوالساعى إل الله وهوالمكاشف 
ما عند الله ولديه .. فر فةالقلب وحقيقةأوصافه أصل الدين » وأساس 
طريق السالكين )١(»‏ 
ويحاول الغزالى فى مكان آخر » القييز بين الإنسان فى هذه الدنيا وبينه فى 
الآخيرة » فهو يقول أن الإنسان موجود فى الدتيا طالما أنه متمةم حوأسه »أما 
إذا فقد هذه الحواس وفارقته » ولم تق فيه إلا خصائصه الآصلية » فإنه يكون قد 
فارق الدنيا [لىالآخرة . وما يقالعن الحواس » يقالأيضاً عن أذواقه وشبواته 
وعواطفه إذ أتها المسئولة عما يكونف الإنسان أو يكتسبهمن خصائص حيوانية 
أو شهوانية . وفى هذا يقول الزالى : 
ه وللطيفة الربانية الروحانية ( الروح ) علاقة مع القاب الجسماق » 
وقد تحيرت عقول أكثر الخلق فى إدراك وجه علاقته » فإن تعلقه به 
يضاهى تعلق الأعراض بالاجسام والأوصاف بالاو صوفات . أو تعلق 
المستعمل للآاة بالآلة» أو تعلق المتمكن بالمكان » (؟) ش 
وهكذا فى الوقت الذى يرمن النفخ من الروح الإلحية فى الجنين المتقبل لحا » إلى 
بداية الاتحاد بين الجوهر والعرض فالإذسان » فإن الموت يرمن إلى عودتهما إلى 
الأتفضال . وكل ما يبقى بعد الموت » هو الجوهر . ولا يعنى الموت بالذسبة إلى 
جوهر الإنسان » إلا اللحظة التى يتخلص فيها م نالعرض . ولسكنما خلق كإستعداد 
عنده: فى جوهره » يتحول فى هذه اللحظة إلى ثىء واقع . ويعكس الواقع 'الفغل 
لروحه بعد الموت » الأثار المتجمعة لمعرفته» والاعمال الى قامت بها الرومم أثناء 
وجودها في الجسد . وهذآأ عى بعبارة أخرى » إن جوهر الإنسان, هو قدرته 
على المبرقة ٠‏ ولكن هذه الطبيعة تسلم نفسها التكيف عن طريق المعرفة الفعلية 
والتجارب' ۳ يكتسبها فى حياته ..وهذه الطبيعة هى «١‏ الغريب الذى ند إلىهذا 
لعا لاكساب المعرفة والخبرة بأعمال الله . 


۳٤۹ س‎ ۱۳٤۸ كتاب الأحياء س‎ )١( 
١# ه٠ (؟) الأحياء  كناب شرح عجائي القلب س ص‎ 


— ۲ - 


والذی بکسه هذا « الغريب » يولد اتجاهات وصفات تشه إاهات 
وصفات الملائكة أوالحيوانات أو الشياطين» ونزعاتها. وبالرغم م نأنهذه الصفات 
تصبح جزءا لا يتجزأ من طبيعة الإنسان الآساسية فى نموها إلاأنها مكتسبقوكل 
ما هو أصيل فى هذه الطبيعة هو الفطرة أوميل الإنسان إلى المعرفة » ومعرفة 
الله . لكن هذه الفطرة مرنة تتنكيف فى نموها الفعلى تبعا للعلاقات التى تتأصل 
ينها وبين الثروات: والغضب . وهكذا تمكس هذه العلاقات المتأصلة الأحوال 
الفعلية» لطبيءة الإنسان الآساسية » وعلى ضوء هذهالافارةوحدها ؛ يمكنوصف 
.هذه الطبيعة بأئها تحمل خصائص الملائكة أو الحيوانات أو الشباطين . 


وعلينا دائماً أن نذكر الفرق المهم بين طبيعة الإنسان الأساسية كطاقة وميل» 
وبينها ككيان ينمو بصفات معينة لنفهم إصرار الغزالى » على العلاقة الوثيقة بين 
طلب المعرفةوبين الرياضة الخلقية فى بمو الإنسان . 


وما هى إذن طبيعة الروح التى هى الطبيعة الآساسية للإنسان ! إنها «اللطيفة 
الربانية » التى تحل فى الجسم' وتقيم فيه وتعير عنها بعبارات عتافة حسب 
حماتها وأعبالها الختلفة فى البدن . لكن اللطيفة نفسبا » الى يشير الها أى منهذه 
العبارات » هى فوق مستوى الفبم العادى ٠‏ فهى من عال الام » ولذاك تتحدى 
أى تعر فأو وصف . وعلى الانسان أن نشف طبيعتها نفسه وبمفرده .ويلجأ 
إلغزالى أحيانآً إلى الاستعارات وأخرى إلى التشيبه وثالثة إلى التعازيسين الرعتية 
عندما يتحدث عن الروح . ولكن كل هذه الحاولات لا تكون فى اخسن 
حالاتها »إلا أدلة بمكن أنتستفر العقلالراغبوتوجبه لا كتشاف حقيقة الروح. 
.وهنا بالاضافة إلى هذه الصعوبة اللغوية » صعوبات أخرى وهى قدرة القارىءعل 
التفهم » وهي قدرة تعتمد بدورهاعلى تحارب الانسان الشخصية » ومستوى بموه 
فى المعرفة . ومعرفة هذه الحقيقة الربانية « الروح » بممكنة على مستوى النبوة من 
الفهم » ولذلك تتطلب همعرفتها فبما كاملا للنفس ونموا كاملا متكاملا فيها . 
والروح لمن عرفها موجودةقائمة بذاتها » فلا هى عرض ولا هى مادة من عالم 
«الخلق » فبى ليست إذن محدودة يمكان وهى ليست مرتبطة بالبدن ولا منفصلة 
حنه 2 وی ليست فى داخل البدن » کا آنا ليست خارجة عنه » 


~~ — 


وها علاقة خاصة بالقاب ا لجسمانى للإاسان » وف هذا يقول الغزالى , وقد يرت 
عقول أكثر الخلق فى إدراك وجه علاقته » فإن تعلقه به يضاهى تعلق الأعراض, 
بالأجسام . والأوصاف بالموصوفات ٠‏ أو تعلق المستعمل للآله بالإله » أو 
تعلق المتمكن بالمكان » )١(‏ . 


ويبدو أن الغزالى لميرغب فالمزيد من إيضاح هذهالعلاقة » لآنها قضية تتعلق 
بالمكاشفة التى لا يستطيع المرء أن يفهمها [لا وحيدا ومن ذاته . ولقدتمكن من. 
أن يضع هذه الناحية من المعرفة » واعنى بها المحاملة » لآنه اعتقد بضرورتها 
لللاحث ء فى دراسته » وف توجيبه ٠‏ لبحقق انفسه المكاشفة المتوخاة فى 
هذه القضايا . 


كن تعريفه للإصطلاحات الاربعة (5) » التى يشير كل منها إلى واقع الروح 
من ناحية , يوحى بوجود بعض الادلة على علاقات الروح ونشاطاتها بالجسم الذى 
قحل فيه . ويؤكد كل من هذه التعاسر بالاضافة إلى كونه المرادف للروح 
أو « اللطيفة ‏ » نوعا خاصة من النشاط ومن علاقة ١‏ اللطيفة , بالجسد . وهى 
تشير أيضاً إلى أن هذه العلاقة لا تحدث عند نقطة معينة بل فى كل الجالات : 
بالرغم من وجود الارتباط ١‏ الخاص ء بين اللطيفة والقلب . والتعابيي الاربعة 
هى :القلب » والروح »والنفس » والعقل . ولا كان لكل من هذه التعابير تاريخة 
الطويل من الاستعمال فى الادين العرى والاسلاى » فإن من الواجب عرض, 
الملاحظات التالية قبل أن ننتقل إلى تعاريف الغزالى لهذه العبارات . 


إن دراسة تاريخية كاملة لكل من هذه العبارات الاساسة » وما انطوت 
الاسلاى بالنسة للمفاهيم الى تدل علباهذه العبارات . فدراسة حڪېده لا تکس 
طبيعة العقلية المسللة هسب و لكتبا تبين تأثيرهذه المفاهيي فى تكوين هذه العقلية. 
ودراسة مثل هذه بين أيضأ بصورة واضخة طبيعة التفاعلات الفكرية بين الفكر 





(1) الأحياء ‏ كناب شرح عجائب القلب ص ٠١١١‏ 
(۲) الأحیاء س کاس شرح عجائب القلب س ۱۳۲۸ س ٠۴١٠١‏ . 


س ٣‏ س 


الإسلاىوالحضارا تالأخرى » وتبين منظور العقلية الإسلاميةقى مواجبتها مفاهم. 
وأفكار الحضارات الأخرى وطبيعة اقتباسباواستيعابها لما . ودراسه كبذه يمكن 
أنتبين الآثر الدائم للأجيال الاسلاميه السابقه على الغرالى نفسه » وتضع إسهاماته. 
الفكربة فى صورة أ كثر جلاء ووضوحا ف تاریخ الفكر الاسلاى . 


وكانت عباره « القلب » تعنى فى اللغة العربية دائماً موضع أعيق الافكار 
وأكثرها صدةاوأوئقها اتصالا بالنفس . أى أنها تعنى بعباره أخرى أعبق موضع 
فطبيعةالإنسان العارفة . و يكثر ترداد تعبير«القلب» ومرادفاته فى القرآن الكريم 
والاحاديث النبوية ليعنى مستقر المعرفة ومكانها .ويكشف استعمال هذا التعبير 
بدلا من « العقل » فى الاشارةإلى المعرفة العميقة ميزة أساسية للفكر الاسلاى 
ولنظرته العامة فى المعرفة وفى الحقيقة . وبالرغم من أن الجانب العاطئى للإنسان 
يتصل بالقلب » إلا أنه » أى القلب » ليس مقر هذه العواطف . فالعواطف. 
والرغات تصل بين القلب والجسد وتكون و صادقة » عندما يرطى عنبا القاب.. 
وتكون «١‏ كاذية , عندما لايرضى عنبا . 


وهكذا نرى الغزالى وغيره من رجالات الف الإسلاى يعتيرون العواطف. 
الدنيا غريبة عنالقلب . وسنرىفما بعد أنمصاحر هذه العواطف خلقت فالطبيعة. 
البشرية لفكن القلب من أداء حاجات الجسد من ناحية » ولابتلائه فى تأدية. 


أمانته » نحو الروح من ناحية أخرى . 


و « القلب , عند الغزالى مقره ء القلب العضوى من الج وهو يدل على. 
اللطيفة الربائية ما دامت فى الجسد . ويبذا المعتى يكون القلب هو حقيقة الإذسان. 
وهو المدركالعا ل العارفمن الانسان » وهواخاطب والمعاقب والمعاتبوالمطالب. 
فالقلب هو العالم الله » وهو المتقرب إلى الله » وهو العامل لته » وهو الساعىإل. 
الله » وهو المكاشف با عند الله » وهو الذى سعد بالقرب من الله » فيفلح إذا 
زكاه ؛ وهو الذى يخيب ويشق إذا دنه ودسأه . د وهو المطيع بالحقيقة لله تغالى 
وإنما الذى ينتشر على الجوارح من العبادات أنواره ٠.‏ وهو العاصى المتمرد عل, 
لله تعالى » وإزما السارى إلى الأعضاء من الفواحش آثاره » وباظاره واستنارته. 


- 4 — 
تظهر محاسن الظاهر ٠‏ ومساوئه » إذ كل إناء ينضح بمأ فيه ؟(1) 


أما « الرووح » فيطلق أيضاً على تلك اللطيفة الربانية » وهى كالقلب أيضاً » 
جسم لطيف منبعه تجويف القلب الجسماق » وتنشر بواسطة العروق إلى سائر أرجاء 
البدن عن طريق فيضان النور ء ويكون تأثيرها فى الجسد كتأثئير السراج فزوابا 
البيت ؛ وضوءها يشر ا اة ۽ ف الجسد كله دون أن تغادر هى مكانه. والروح 
فى جوهرها هى اللطيفة الربانية » آى أنها من عالم الملكوت » ولذاك فهى,اعمى 
أدواتالمعرفة؛ مسئولة عن تلك الاشراقات من الرؤيا الى قد ينع يبا الانسان 
عندما يتحرر تماما من حجب عال المشاهدة . 0 


وأما « النفس » فتكون مرتيطة من الناحية اللفظية بأصل «التنفس »و لذا فهى 
عبارةتدل أحياناعلى « الروح  »‏ مصدر الحباة » أو على الحياة نفسها »أو على 
.الرغغات واكبوات الدنيوية ‏ مظهر الحياة . والاستعمال الآخير هو الغالب 
عل أهل التصوف . وقد اهتم الغزالى بمعنيين من المعانى المتعددةالتى يعنها تعبير 
الفس . فالأول هو : « المعنى الجامع لقوة الغضب والشبوة فى الإنسان » . ومع 
أن هاتين القوتين خلقتا لاداء غرض عمود فى نمو الإنسان» إلا أنهما مسئولتان 
.أيضا عن الميول الشريرة فى ثصيته » وقد ينجحان فى اخماد نور الفؤاد فعلا . 
هذا الجانب من النضب أو الثروة هو ما يجب ترويضه تحث سيطرة الحم 
المطلق لادراك القلب . أما المعنى الثانى لانفس فبو عين معنى اللطيفة الربانية الى 
ذكرناها . ولكن استعمالها فى هذا المعنى يشي فى أكثر الاحيان إلى أحوال 
«معينة من الوجود فى الشخصية أو إلى مرحلة معينة من مراحل مو هذ«الشخصية . 
قعبارة « النفس ء هنا تشير إلى العلاقات الفعلية التى تتكونت بين القلب وثروات 
الجسم » أو إلى الحال الواقعية للطيفة الربانية فى حياتها فى الجسم . وميز القرآن 
الكريم بين ثلاث من هذه الاحوال . 


أما الحال الاولى فبى « النفس المطمئئة » التى أشار إليبا تعالى بقوله الكريم : 
يا أينها النفس المطمئنة ارجعى إلى ربك راضية مرضية .)١(»‏ وَهذه هى أسعىّ 


(0” الأحاء كاب شرح عجائب اقل س ۱۲٤۸‏ 
زفق سورة الفحر  YY‏ 


|0 


حالات النفس لانها « الإنسان بالحقيقة » وهى حقيقة الإفسان وذاته » ولكنبا. 
توصف بأوداف عتتلفة حسب اختلاف أحواها . فإذا سكنت تحت الآمى ! 
وزايلها الاضطراب سبب معارضة الشوات د أصبحت بكاملبا متجبة لمعرفة الله 
وأداء أمائتها » . 'أما فى الحال الثانية » فإذا صارت » النفس مدافعة النفس 
الشبوانية ومعترضة عليبا ميت النفس اللوامة » لأنها تلوم صاحبها عند تقصيره 
فى عبادة مولاه . قال الله تعالى : « لا آقے بالنفس الاوامة »(1). 


أما فى الحال الثالثة » فإذا تركت الاعتراض ٠»‏ وأذعنت لمقتضى الدُروات 
ودواعى الثنيطان سميت ١‏ الامارة بالسوء .كا جاء فى الآبة الكريمة ١‏ إن 
النفس لآمارة بالسوء )٠٠»‏ وهكذا تشرح هذه الاحوال الثلاثة الختلفة للنفس 
الغاذج الرئيسية الثلاثة الشخصية الانسانية . 


ونصل من هدا إلى اللفظ الرابع والآخير فى الحديه. عن الطبيعة الإنسانية » 
وهوعيارة «العقل » ولهذه العبارة معان تتامة , يعاق يخرضنا منهامعتيان » حسب» 
تحليل الغزالى . « الأول ويراد به المدرك للعلوم فيكون هو القاب أى اللطيفة 
الربانية والثانى يراد به العلم بحقائق الامو ر ويكون عبارة عن صفة العلم النى 
محله القلب »(؟) . 

ووراء كل عبارة من هذه العبارات الأربع » تعلق جمماق . «١‏ فوراء القاب » 
القلب ال جسمانى » ووراء الروح القلب الجسماتى ايضاً . فبين اللطيفة الربانية وبين 
جسم القلب علاقة خاصة ء فإنها وإن كانت متعلقة بسائر البدن ومستعملة له » 
لكنها تنعلق به بواسطة القلب . ووراء النفسءالنفس الشهوانية »أىاليدن و حاجاته. 
ووراء العقل » مكان العلم والعلوم الى فيه . فهذه الألفاظ الأربعة كلا تتوارد 
على اللطيفة الربانية العالمة المدركة من الإنسان « (؛) ومع أناحددنا هذه العلاقات. 

)١(‏ سورة القيامة: ؟ 
(6) سورة يوسفالاه 
(؟) إحياء علوم الرين - كناب عجائب القلب س ٠۴٣١١۲‏ 
(:) إحياء علوم الدين ل كتاب عجائي القاب ص 1ه ١١‏ 
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الأربعة بالجسم » إلا أن علاقة الروح بالجسم لا تزال غامضة وذلك لان الروح 


ولكن إذا ما تعمقنا فدرس هذءالعبارات الأربع نجد أنالعلاقة على در.جات 
«من الغموض والوضوم. فأكثرها غموضا هى الى تقوم بين« اللطيفة » و بين القلب 
كأداة المعرفة:وبينها وبين « فيضانالتور » كصدر الحياة . ويعدها نجد «القلب » 
متصلا بالقلب الجسماق بالإضافة إلى اتصالة بالدماغ وبالشبوات والغضب . لكن 
هذه العلاقة الآخيرة » أقل غوضاً ء وذلك لآننا وصلنا بها إلى عالم الشبادة 
والخلق مم تشير عبارات «النفس» و «العقل» إلى حالات واقعية نحس يها فى 
وجودنا الإنسانى» إذ أن هذه الحالات تعكس ما تحقق فعلا من بين الامكانيات 
الختلفة فى التركيب الأصلى بين الروح والجسم . 


ولماكان لفظ ١‏ القلب ‏ أقرب إلى الفبم كستقر للمعرفة من اللطيفة » فإنه 
أ كثر استعمالا فى كتابات الغزالى « كالعالم بالله والمتقرب إلى اللهء والعامل لله 
والساعى إل الله والمكاشف ما عند الله ولديه « »)١(‏ ومع أن هذه الاو صاف 
تشي إلى اللطيفة نفسماء ومع أن هذه اللطيفة هى التى تتحكيا لفعل فى جميع أجزاء 
الجسم وتستعملها » إلا أن لها علاقة خاصة بالقلب تشبه استواء الله تعالى على 
-عرشه فى السماء مع وجوده وتحكمه فى كل مكان فى السكون . 


وباختصار فإن قدرتنا على المعرفة مصدرها الروح . ولاروح علاقة خاصة 
.بالقلب طالما أنها موجودةق الجسم . وعلى هذا الآساس يمكن القول بأن القدرة 
على المعرفة عند الانسان موجودةف القلب . والخيرة والمعرفة الى يكتسببا القلب 
يمكن أن تسمى بالعقل . وحالة العقل فىإنسان معين تنوقف على نوع العلاقة الى 
تقوم بين القلب وبين الشروات والغضب . ويمثل هذا العقل وجميع علاقاتهالحالة 
الفعلية لاروح فى الجسد »كا يمثل الاتجاه فى نموها » وهذا يعبر عادة بالنفس . 


(1) الأحياء ‏ کاب شرح عجائب القلب س س ٠٣٤۸‏ 


سالا 


وسفبحث ما يسمه الغزالى « يجنود , القلب » أى معداته » زادة فى [يضاح 
العلاقات بين الروح والجسم . وقد اختار الغزالى تعبير « الجنود » » لآن العلاقة 
بن القلب وبين القوى امختلفة فى الانسان هى علاقة تقوم ف الغالب أو بصورة 
طبيعية على أساس الام والسيطرة . وهو يستخدمه أيضآً ليدل به على وجه 
الشبيه دين سيادة الانسان عبلى جسمه ودان سادة الله على الكون ؛ وسين القرآن 
الكرم أن الله تعالى يدب ركونه عن طريق جنوده الذي نلابعرفهم سواه بقوله تعالى 
د ومايعلم جتود ريك إلا هو , "' . 


أما بالنسبة للإنسان وإن كانت جنوده تخضع لارادته إلا أنها فى تنازع مع 
بعضها البعض » ويحقق هذا التنازع بعض أغراض الانسان؟ا يحقق حكة لله فى 
خلقه » فق الحالة الأولى يختبر الانسان هذا التتازع ويختير نمو إرادته وقدرته 
على تحقيق الانسجام بين قواه لخدمة غاراته » فنزداد بهذا معرفته نفسه وطبيعة 
حكه لما ء أما فى الحالة الثانية ؛ فإن هذا التتازع هو عا يبتلى الله يه عبده . 

وبالرغى من أن التشبيه بين الله والإنسان » قد يؤدى إلى عدة نظريات فى 
منتهى الخطورة والآهمية » ولا سما بالنسبة إلى طبيعة العلاقة بين الله وكونه » 
إلا أنالغزالى لامضى فيه بعيداً » وذلك لسبب واحد ؛ وهواستحالة عكس التشبية. 
فلا يمكن أن يكون الإنسار قياساً لله » وإن كانت للإنسان بعض الصفات 
والآفعال التى تدل منبعيد على صفاتالته وأفعاله . ومع أنهذهالصفات والأفعال 
ليست إلا آدلة » إلا أن وجودها فى الإنسان يدل على رحمة الله وحبه فى أن يبسر 
للإفسان رحلته فى طلبه لله تعالى . 

ويوضح ا(بحث ف « جنود » القلب مدى ملاءمة ماق الإنسان السعى وراء 
غاياته » ومدى ما فيه من تناقضات أصلية > ومدى أهمية الاتجاهات والعاداتالتى 
يكتسها وهو فى سعيه وراء الحقيقة والكثال النفسى . 

ويميز الغزالى بين نوعين من الجنود : جنود ظاهرة نراها بالابصار » وجنود 


١9“ . سورة الدثئر‎ )١( 


IA ~—‏ سم 


باطنة لا يراها إلا القلب . أما النوع الاول فيشمل اليد والرجل » والمين والاذن. 
والاسان وسائر أعضاء الجسم ماظير متها وماة ن. وجميع هذه الجنود خادمة للقابه 
مسخرة له . « وقد خلقت مجبولة عل طاعته » ولا تستطيع له خلافا ولا عليه 
بمردا» )0 . ووظيفة هذه الجنود هى حماية الجسم والعناية به . وسلامة الجسم 
م ى الوسيلة لحياة سليمة للروح فى هذا العام . وتضمن'سلامة الجسم عن طريق, 
تو يده بكل مايحتاج إليه » وابعاد كل مايؤذيه أو يدمره عنه . لتحقيق هصذه. 
الغاية يمتاج القاب » وهو يعيش فى الجسم » إلى معرفة الشبوات الجسمية وإللى 
أن يكون قادراً على الغضب , ارت ضرورية لنزويد القاب بما يحتاج إليه 
الجسم > والنضب ضرورى باز دفاعى ف القلب لحاية الجسم أولا » ولتكوين 
الإراد» الى تؤمن الجسم ما تاج إليه ثانياً . 


الج السليم . ولكل مهاحسنته ات هده ھی وظائفا ¢ إذ أن الجسم الشمف: 
يشغل القاب عن رحلته نحو الخبرة والمعرقة : 


وللكن الشوات والفضب هى القوى الى تننازع مع قوة الإنسان الأخرى 
وتثور عليما » فن هذه المحالة يخدمان هدفا آخر وهو ابتلاء الإنسان فى تأدية 
الآمانة الموكولة إليه . وإذن مالم يتعهدها الإنسان ويروضها متدرجا لخدمة 
الهدف السابق وحده ء فان نمو الإنسان فى مال الخيرة والمعرفة لايكون فى 
اتجاهه الصحيح ٠‏ إذ أن أنحراف الشروات والنضب هو السبب فى توليد كافة 
الاتجاهات والعادات المكنسية »والامداى الى تشغل الإنسانو تحجبه عن محرفة. 
الحقيقة . فالهروات والخضب تود مع الإنسان » ولكن جميع الرغبات 
والعواطف الدنيا والعادات والاتجاهات مرتبطة بهذه العواطف والرغبات تلبع, 
منهماء وقدخصص النزالى كنبا يكامابا لدراسة ما قد يتولد من اكُ,واتوالغضيه 





٠۴١۳ الأحياء كناب عجائب القلب ص‎ )١( 


۹ 
وال تجب معرفتبا لمن سعى عرفة الله تعالى(') . 


ويتوقف حسن العلاقة الى تتحقق فعلا بن القلب من ناحية ودين الشهبوات 
والغضبوما يتولد منهما من ناحية أخرى وقبحها على درجة تحر القاب من 
اشغاله فها هو غير ضرورى لسللامة الجسم » ويطلق على جميع العلاقات الى 
يخضع القاب فيا الشبوات اسم «الموى. .وض عبارة وردت كثيرا فى 
القرآن الكريم . وستعود بعد قليل إلى بحث هذ! المفهوم . 


وشل ما يزم من الك وات والنضب لسلامة الجسم النواحى الدئيرية للقاب 
أثناء وجوده فى هذه الدنيا . فالقلب فى حاجة إلها لتساعده على تفذية الجسم 
ومعرفة علاقاته معه . أما الجسم نفسه فقد خلق لتنكون أعضاؤه أدوات مطيعة 
تخدم الشبوات والغضب معا . 


يضاف إلى هذا » أن القلب فى حاجة لمعرفة مأ تريده الكبوات والغضب من 
الخارج . فيكون ذلك فى حاجة إلى البصر والسمع وغيرهما من الحواس الى 
تربطه بالأشياء فى العالم الخارجى ؛ والجسم منود بهذه الآدوات المسية لهذا 
وغيره من الأغراض . 


والقلب مع ال ثلاثة أنواع من الروابط » أولها الباعث والمستحت للجم 
اما إلى جلب النافع الموافق كالشروة » وأما إلىدفع الضار المنا كالنضب»(۲). 
وقد يعبر عن هذا الصنف ء بالإرادة » .أمااثانى فو الحرك للاعضاء إلى تحصيل 
هذه المقاصد ¢ و بعير عنه . بالقدرة 6©“. وهی جنود ديثوثة فسائر الأعضاء ¢ 
)١(‏ مخصص الغزالى كتابين من كتب الأحياءلاشهوة والغضي . وأول هذين اللسكتاين 
هو كتاب آقات الشهوتين شهوة البطن وشبوة الفرح : وكتاب آفات الغضي ,المقد والحسد 
وهو يناقسش هذين الوضوعيرل ف مناس ات أخرى #تافة » ولا سيا بالنسة إلى ماساعد 
الإنسان على تطوير استمداده لنكشف المقيقة . وأعل كتاب رياضة النمس » وكتاب الصير 
والشسكر » وكتاب الحبة والشوق والانس والرضا ء هى أ كثر كتب الأحياء اتصالا بالموضوع 
للؤاف 
() الأحياء - كتاب عجائي القاب س ٠٠۴٠١١‏ 


— ۳ 


لاسما العضلات منهاوالاوتار . والثالث هو المدرك المتعرف لللأاشياء كالجواسيس 
وش قوة البصر والسمع والثم والذوق واللمس » وهى مبثوثة فى أعضاء معينة ‏ 
وقد بعر عن هذا د بالإدراك الحمى + 1)ء 

وتكون المحواس اخس مرتبطة ارتباطا مباشرا » بالحواس الباطنية الس » 
وتكون متمركزة فى تجاويف الدماغ الختلفة . فبنالك مثلا قدرة الدماغ على 
التخيل » وهى الى يحافظ يبا الدماغ على صور الأشياء بعد الإنقطاع عنبا » 
ويطلق على هذه القدرة اسم « الذا كرة » . ويتميز الإنسان أيضا بالقدرة على 
التفكير فما حفظه فى النا كرة » مستنبطا ترايطات إدرا كية جديدة . فى وسع 
الإنسانأن « يتفكر فما حفظ » فيركب بعض ذلك إلى البعض » ثم يتذ كر ماقد 
نسيه » ويعود إليه » ثم يجمع جملة معانى الحسوسات فى خياله » بالحسالمشتركبين 
الحسوسات » فى الباطن حس مشترك » وتخيل وتفكر » وتذ كر وحفظ»(*). 
ولسكن الدماغ فجموعه لا ممكن أن يعتير ركز المعرفة ومقرها إذ أنهواحد من 
مداخل المعرفة فقط بربط القلب بعالم الخلق . 

وسلامة الجسم هى من آم أغراض الروابط بين االقلب والس الى عثناما 
أعلاه . وما السبب توجد هذه الروابط فالحيوانات أيضاً . ذاقد خلقت لما 
أيضأ جنود الشبوات والغضب والحواس الخارجية واللاطنية . ولا فرق بين 
الإنسان والحيوان من هذه الناحية إلا أن « جنود » مذه الروابط » وخاصة 
الحواس الباطنية هى فى الإنسان من نوع أسمى إِذ أنها تخدم هدافا عى من 
جرد البقاء ؛ ومع ذلك فالحواس الباطنية لاتعتير من الخصائص الى مميز الانسان 
« فالإنسان من حيث ينسل ويتغذى نبات » ومن حيث بحس ويتح رك بالاختيار 
حيوآن » ومن حيث صورته وقامته » صورة متقوشة عل الحائط,' . 


فجوهر الانسان الذى يتميز به هو مقدرته عل المعرفة » وفى هذا يقول 





)1( الأحباء س کناب عجائب القلب ص ۱۳٣١٤‏ 
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الغزالى : «و]نماخاصية الانسان التى خلق م نأجلبا فبى معرفةحقائق الأشياء.(١)‏ 
.ولكن لايمكن للإنسان أن يحقق كال جوهره إلا شمو متكامل يع جوانب 
شخصيته. فلا ستطيع الوصول إلى الكال سميةما يتميز به فقط » حى ولو 
رغب فى ذلك . ومع أن معرفته لطبيعة جوهره ستكون أكثر أهمية فى تحقيق 
غايته النبائية » إلا أن هذه المعرفة تفترض مسقا معرفة كل جائب من جوانب 
طبيعته . وككون معرفته لكل هذه الجوانب مفا تيح لمعر فته للعالى » وبالتالىلله. 
ومع ضرورة معرفة هذه الجوانب » يحب أن يوجه الانسا نكليته إلى غايتهالنبائية 
وتاخص الفقر ةالتالية رأى الغزآلى فى هذه الناحية : 


د فبذه نبذة من جائب بدنك الى لايمكن استقصاؤها » فهو أقرب 
يجال لفنكرك » وأجل شاهد على عظمة خالقك » وأنت غافل عن 
ذلك ء مشغول ببطنك وفرجك » لاتعرف من نفسك إلا أن تجوع 
فتأكل » وتشبع وفتنام ٤‏ وتشتهى فتجامع » وتغضب فتقاتل » 
والبهائم كلها تثاركك فى معرفة ذلك . وإنما خاصية الانسان الى 
حجبت البهائم عنباء معر فة الله بالنظر فى ملكو ت السماواتوالأرض » 
وتجائب الافاق والأنفس » إذ بها يدخل العبد فى زمرة الملائكه 
المقريين » ويحشر فى زمرة النببين والصديقين » مقربا من حضرة رب 
العالمين » وليست هذه المنزلة للببائم » ولا لانسان رضى من الدنيا 
بشروات الهائم » فإنه شر من الهائم » بكثير » إذ لاقدرةالهيمة عل 
ذلك » وأما هو ؛ فقد خلق الله له القدرة ثم عطلبا » وكفر بنعمة الله 
فيبا » فاو لبك كالآنعام بل هم أضل سبيلا . 

« وإذا عرفت طريق الفكر فى نفسك فتفكر فى الأرض الى هى 
مقرك » ثمفى|نبارهاء وئحارها ؛ وجبالا » ومعادنها » ثم ارتفع منها 
إل ملكوت السموات »(؟). 


١50 الأحياء كتاب عجائب القلب ص‎ )١( 
۲۸ ۳۰ (؟) الأحياء كتاب التفكر ص‎ 
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وى ضعف الإنساررى حكة ربانية . فيتطلب منه هذا الضعف أن يستعمل 
عقلة التعو رض عنه » فيشغل بذلك طاقته الى لاحدود لما . ويجعله من الناحية 
الآخرى بحس بضرورة اعتهاده على عدد من الآمور خارج نفسة » فيضطره ذلك 
إل التفكر وهو متواضع ليس بمستكير » لعله ينقاد بذلك إلى الإسلام لخالقه . 
وف هذا الجال » يجال التفكر ء لاحدود للبحث العقلى فى الإسلام . ولكته لس 
من نوع البحث التائه ؛ بل هو من النوع اذى يريد معرفة كل صغيرة وكبيرة 
لمعرفة الخالق سحانه . وقد تكون نتائ النوع الثانى من البحث » هى عين تائم 
انوع الآول . ولكن مع إضافة شىء واحد فى منتهى الآهمية » وهو استبدافه 
لمعرفة الله . وهنالك جوائب أخرى للحكة فى ضعف الإنسان , ولكننا سنعودإلى 
يحثها ذم| بعد . 

فقدرة الإنساات على ممرفة الله هى التى تميزه عن جتس الحيوانات . وف 
هذا يقول الثزالى : « ولا تحسب أن معرفة الله ثىء خاص بالآنياء والآولياء . 
لآن جوهر ابن آدم فى أصل الخلقة موضوع لهذا »كالحديد لآن يعمل منه مرآة 
ينظر فيا صورة العالم » إلاالنى صدأ » فبحتاج إلىاجلاء » أو جدب » فيحتاج 
إلى صقل أو سبك » لانه قد تاف » وحكذ لك كل قلب »ء إذا غلبت عليهالشبوات 
والعاصى » لم يبلغ هذه الدرجة . وإن تغلب عليها » بلغ تلك الدرجة”ا قال النى 
صلى الله عليه وسلم « کل مولود يولد على فطرة الإسلام » (1) 

وإذن فعظمة الإفسان : ١‏ الثى فاق بها جملة أصناف الخلق » هى باستعداده. 
لمعرفة الله سبحانه . الى هى ف الدنيا , جماله وكاله وفخره » وفى الآخرة عدته 
وذخره »(؟) ولعل هذه الطاقة هىالى تجعل منه خليفة الله فى أرضه بقوله تعالى : 
« إنى جاعل فى الآأرض خليفة .(؟) وهذه الطاقة ليست إلا ميلا فى طبيعة الروح, 
الإنسانية . ويسمى الغزالى هذا الميل بالباعث الدينى تمييزاً له عن باعث الهوى » 
وذلك وله . وهو ياعث الدين الذى فى مقابله باعث الهوى » )٤(‏ 


١5 كيماء السعادة ص‎ )١( 

(؟) الأحياء س 1١48‏ 

(؟) سورة البقرة - الآرة ؟ 

(1) الأحياء س كناب الم والشكر ص +۱۸١‏ 


— 


وتلقى اللطيفة الربانية التى تمثل الطبيعة الداخلية للقاب فى نضالها من أجل 
سيطرة باعث الدينعلى ياعشالهوى » العون من قدرة الإنسان على المعرفة » ومن 
وجود إرادة خاصة مها للعمل على أساس هذه المعرقة . رتتكون هاتان الخاصتان 
من جند الإسان الى ستخدما ضد جند البوى . وتعنى القدرة الميزة الإنسان 
على المعرفة › الطاقة على تفهم «المور الدنيو ية والاخروية » والحقائق العقلية › 
لان هذه أمور وراء امحسوسات » ولاتشاركة فيبا الحيوانات » (1) 


أما هذه الإرادة الخاصة » فهى الإرادةالفعالة بعد أن يقرر الإنسان عملثىء 
معين . « فإن الإنسان إذا أدرك بالعقل عاقبةالأمى وطريقالصلاح فيه انبعشمن 
ذاته شوق إلى جبة اللصلحة » وإلى تعاطى أسبايها والإرادة لا , (؟) . وهذه 
الإرادة تختلف فى نوعبا ع نالإرادة المرتبطةبإرضاءالشووات أو العواطف الدنياء 
إذ أن هذه الإرادة قد تستخدم ضد تلك الارادة الدنيا التى تفتقر إلى بعد النظر » 
والتى لا تأبه بالنتائم فى سعيها للإرضاء الفورى للغرائز . وتكون الارادة الأولى 
وقفاعلى القلب , بينها تنكون الثانية وقفا على الشروات والغضب . وير جع الفرق 
فى طبيعتهما إلى الفرق فى الطبيعة الاساسية للسيد الذى تخدمه كلمنهما . 


ولكن هذين الجندين من جنود القاب » أىالمعرفةوالإرادة دميزأن الاسان 
لاعن الحيوانات سب » بل وعن الأطفال أيضاً . فالإنسان فى دور الطفولة 
لا يرال نأقصاً » والخصائص الفعالة فى هذه ال_رحلة هى شبواته الجسدية وغضبه. 
وها أمرانلابدمنيما لتنمية جم سلمقوى . فعليه أن ينمو قبل أن يدر كما يميزه 
من قدره على المعرققومن إرادةخاصة بها ويصبحبصورة متدرجة » وأعبالدورهما 
وأهميتهما فى حريته ضد الثبوات والموى. 


وتحقق الإنسان هذا الوعى على م رحلتين ا 
له درجتان . إحداهما أن يشتمل قلبه على سائر العلوم الضرورية الآولية .. 


(1) الأحياء سس اكتاب عحائب القلب ص ٠٠١١۷‏ . 
(9) الأحياء سل ڪتاب عجائي القلب ص ٠١١۸‏ 


ع" س 


فتكون العاوم النظرية منها غير حاصلة » إلا أنها صارت ممكنة قريبة الإمكان. 
والحصول . . والثانية أن تتحصل له العلوم المكتسبة بالتجارب والفكر . فتكون 
كانخرونة » فإذا شاء رجعإلها ... وهذه هىغاية درجة الإفسانية » ولكن هذه 
الدرجة مراتبلاتحصى » تتفاوت الخاق فبا بكر ةا اومات وقلتهأوبشر ف المعاومات. 
وختها »وبطريقتحصيلها » إذ تحصل لبعض القلوب بالحام إلمى على سبيل المبادأة 
والمكاشفة › ولبعضهم بتعلم وا كتساب ١‏ وقد يكون سريع الحصول 6 وقديكون 
بطىءالمصول وف‌هنا امقام تتباين مناز لالعلياء وا لحسكاء »والانبياء والاولياءء 
فدرجات الترق فيه غير محصورة » إذ معلومات الله سبحانه لانباية ها ء(١)‏ 
ويكون الانسان فى المرحاة الاولى وكأنه قد عرف عناصر الكتابة » رلكنه. 
مازالعاجزآً عنجمع الكلمات [ل بعضبالتؤلف عبارة ذات معتى . وعندمايصل 
إلى سن البلوغ » ويكون مو الجسم قد | كتمل » وأن ظلت جنودالباعث الد 
ورياضة النفس مازالت ضعيفة اديه « فإن الله تعالى بفضله وسعة جوده »أ كرم بنى 
أدم » ورفع درجتهم عن درجة الهاثئم » فوكل به عند كال شفصه بمقارية اللو 
ملكان : أحدهما يبديه » والآخر يقويه 7" و سكون الشاب متقيلا لعونهذين 
المللكين وتوجهبما إذ أن قلبه يكو نقد , اختص يصفتين : [حداهما معرفة الله 
تعالى » ومعرفة رسوله والآخرى معرفة المصال المتعلقة بالعواقب, . 


وتسكون المرحله الثانية مكتسبةعن طريق التجارب المستمرة والتعلم .وعندماا 
تبدأ الطاقات الإنسانية فى النضوج ٠‏ يختزن الإنسان معرفته وتجاربه » لاجثا 
للإفادة منهما عندما يريد . وعليه فى هذه المرحلة » أن يتعبد بعض العادات الى 
تمكنمعرفته وإرادته»من مقاومه الشبوات والموى» وأآن يخر همالدمة القلب. 
والمعروف أن السيطرة المطلقة للمعرفة والإرادة على الشبوات والحوى » يحب أن 
تنم عندما يبغ الانسان الأربعين من مره ويسكون النصر النباتى لباعث الدين 
وثباته دحال تثمرها المعرفة بعداوة الشهوات ومضادتها لساب السعادات الدننا 
والآخرة » '' ولكن هناك أنواعمتعددةمن الدرجات فهذهالمرحلة من رياضة. 


00 
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النفس , يختلف فيها الناس فى مراتبهم « ويتفاوت الخلق فيبا بكثرة المعاومات 
وقلتها » وبشرف المعاومات وخستبا وبطريق تحصيلها"2 . 

وتكون قدرة الباعث الديى على مقاومة غوايات ا هوى » متأصلة فى نور 
المداية القائمى القلب لكنهذا النور لايكون مزالقوة علىحد كبير » إلاإذاتعرز 
بالقدرة المروضة على الصير على الأل المقترن بإهمال الشبوات أو العواطف غير 
الضرورية. والصبر كغيره فتربية عاداتضبط النفسء هو منالصفاتاكى يفرضبا 
الإنسان على :فسه » وتكون شاقة فى بدايتها ولكن فى الإمكان التغلب على 
هذه المشقة بصورة متدرجة بتنمية [حساس ٠‏ الشكر , لئعم الله فى النفس ٠‏ 


وينطوى الشكر كخغيره من أبواب الايمانعلل ثلاثة جوانب خاصة به أوابا 
العلم » وثانيها حال معينةفى الشخصية.وثالئها العمل ''. ويعنىهذ|العلمهنا معرفة 
كافة العم اتى أنعم الله بها على الإنسان . ويدأ هذا العلم بالتعرف على كل 
ما يحيط بالإنسان » وما يعتمد عليه فى وجوده » ثم ينتقل من ذلك إلى التعرف 
على كل ماهو موجود . ويعقب هذا العلم إحساس من العجز الإفسانى والتواضع 
مقترن بإحساس من الانشراح ؛ إذ يدر كالإنسان أن وجوده » بل كل شىء فيه 
غير ممكن لولا هذه النعم الإلبيه . ويخاق هذا العلروما برافقه من مشاعر » حالا 
من الرضى والشكر رحالا من الحب لكل مايحبه الله . وتكون الأعمال الصادرة 
عن هذه الحال ء ثمرة أختيار ما بحبه الله من الأعمال والرغية فى مضاعفتها » 
وتجنب كل مالايرضيه سبحانه وتعالى . 


ويعنى هذا أن العلم رما حبه الله ء هو أساس تقوية الباعث الدتى » إذ أن 
هذا العلم » ينمى عند الإنسان :عادة تحمل الالأم الناجمةعن تجاهل الإغراق 
فى الشبوات والاهواء » وينمى معبا حالا من « الشكر عله تعالى . ويتم |١كتساب‏ 
العلم بما حبه الله بطريقتين أولاهما العلم بالقرآن الكريم والسنه الشريفة » 
وثانيتهما سبصيرة القلب أى ببصيرة التفكر . 


١08 الاحياء- كعاب عجائى القلب ص‎ )١( 
ز؟) لكزباب من أيواب الإعان كتاس خاص به فالاحياء » ولكل.ابثلاثة جوائب‎ 
. من عاء وحال وممل خاصة به - الوّاف‎ 


لانمل 


والتفكر غايته تفهم حكة الله فى كل ما هو موجود . قالتعالى .. « ريا ما 
خلقت هذا باطلا سبحائك”" ... »ء وفى هذا يقول التزالى .. « وما خلق الله 
شيئاً فى العالم إلا وفيه حكة » وتحت السكة مقصود » وذلك المقصود مو 
اموب( » . وتكون حكمة الله جلية أحياناً ككيته فى بعض الأغراض الى 
تؤديها الشمس » ؛ وقد تتكون خفية أحياناً أخرى . للكنالعلم بالحكتين الجلية 
والخفية » أمرضرورى للبحث عن العلم باقه .وقدأشار سبحانه وتعالى إلى الفرق 
بين أوائك الذين ن يفكرون ف حم الله وس أولئك ألذين لايفكرون فى 
الآية الكريمة ... « أفن يمثى مكا على وجبه كن يمثى سويا على صراط 


ويكون للإيمان من حيث «١‏ يطلق على التصديقات والأعمال جميعا ركثان : 
إحدهما اليقين والآخر الصبر , (:) أما إذا نظرنا إلى الإيمان من جانب الجال 
التى يحققه الإنسان فى نفسهء أو الحال الذى عققه فى شفصيته تتيجة علبه وتعوده 
على دعم باعث الدين » فإن ركنيه هما « اليقين والشكر » . 


والفكر أتبل من الصبر » إذ ليس فيه الاثم المتترنبالصبر » وهو اتجاه إيحانى 
ف البحثك عن الحقبقة . ويحمى الصب رالإنسان من الإستسلام الشبوات والغضب . 
أما الشكر » فيقود الإنسان إلى الله ه مصحويا بالتواضع والانشراح . ولا کان 
الشكر يزداد قوة كليا ازداد العلى عنما » فإن عبق الشكر لاقرار له ولانهاية تماما 
كعمق العلم الذى لاقرار له ؛ ۰ 


ويمثل الغزالى القلب كقر المعرفة » بالقبة ذات التوافذ المتعددة » أو بالبدف 
الما ميكل بايذ أو بالراة تعكس ما يقاباها » أو الحوض الذى تصب فيه 
المياه من جبات عتتلفة ة . ويستعيد القلب ها يأتيه من الخارج إما ۇر خارجى 


س 


٠٩۱ = سورة آل عمرآن‎ )١( 

(؟) الاحاء - الصير والشكر +؟؟؟ 

(؟) سورة اللك ل ومو 

(4) الإحياء ‏ كتاب الصير واأشكر ص ۲١۸١۲۱۸۰‏ 


اام 


وإما يخاطر أو يانفعالات داخليةمصدرهاالخيال أوالشبوا تأو الغض بأو مركية 
من الصفات المركبة الناتّجة عن اختلاطهذه الجوانب كلها . والفنكر المرتيط بهذه 
المؤثرات هو الذى يدفع الإرادة إلى القيام بعمل معين . فأى عمل معين يبدأ بأحد 
هذه المؤثرات الى تثير تفكيرا معينآً يقبل أو يرفض ما تطلبه من عمل بإرادة 
معينة . ولبذا فإن معرفة الطريقة التى تحدث فيها الخواطر وما يقترن بها من 
فكر وإرادة توضح إلى حدما العلاقة بين ألقلب والجسم . 


وتنقسم هذه الخواطر الفنكرية إلى مايدعو إلى العمل الحسن وإلىما يدعوال 
العمل القبيح : ويطلق على النوع الاو لاسر «الالهام عي الثانى ه الوسواس ».وسيق 
نا أن بنا أن الالبام مصدر م من مصادر معرفة المشقة إذ أنه, تذبيه النتمس 
الكلية للنفس الجرئية الانسانية على قدر صفائها وقبولبا » وقوة استعدادها ع "^ 
وسبق لنا أن بينا أيضاً الفر قبي نالالبام والوحى » على اعتبار أن الاول تعريض 
للنفس الانسانية لأسرار النفس الكثية » وأن الثاتى» أى الوحى » تعبير لفظى عن 
طريق رسول من الملا”كة . وقلنا كذلك أن درجة « التعرض»ء ف الإلبام تعتمد 
على درجة الاستعداد فى النفس الإنسانية » وهذا يتوقف بدوره على درجة 
الانسجام الى تحققت بين القلب وبين الشروات والغضب . فالالهام فى معتاه العام 
الشامل أفكار حسنة تدعو إلى الخير » بيا يكون نقيضه الوسواس أفكارا تدعو 
إلى الشر. 


وكل نوع من هذين النوعين من الخواطر « حادثة فى حد ذاته » ثم إن كل 
حادث لا بد له من حدث » (؟) » وعلى هذا فالاختلاف فالاعمال يدل على 
الاختلاف فى أسباب الخواطر الداعية لها . « فهما استتارت حيطان البيت بنور 
انار » واظل سقفه واسود بالدغان » فإن سبب السواد غير سبب الاستنارة » 
وكذلك لانوار القلب وظلمته سببان عتتلفان » فسبب الخاطر الداعى إلى الخير 
يسمى ملكا » وسيب الخاطر الداعى إلى الشر يسمى شيطانا » () 


)0ن( الرسالة الآ تة - من جموعة الجمواهر الغوالى ¬ ص re‏ 
(؟) الاحياء -اكتاب عجائب القلب ص ١١9١‏ 
() الاحباء _ كتاب عجائب القلب ص ١١51‏ 


مم1 
ويظهر من هذا أن الغزالى يربط الخواطر إما بالملائكة أو بالشياطين » تبعا لا 
يدعو [ليه خاطر بالنات . ويمكن تفسير أقواله على أرى اللاك والشياطين 
هى من الخواطر المعالة الى تعمل فى القلب . فبعير عن الخواطر الختلفة بأمصاء 
متتلفة إذ ١‏ أن المعاتى الختلفة تفتقر إلى أساءى عتتلفة , )١(‏ و لسكن لميكن واضما 
من كلامه إذا كانت الكلاتكة والشياطين كائتات لما وجودها الخاص بها خارج 
القلب ١.‏ وتم تأثيراً واعياً على عبليات تفكيره »أو آنا مجرد أسواء التمسز 
بين نوعين من أنواع الافكير ى القلب ذاته . ولا ريب فى أن الفقرة التالية ين 
ازدراءه للذين يبعثون عن حقيقة الملامكة والشياطين » وهل هى أجسام آم لا : 
, فعد هذا » نظر من ينظر فى ذات الشيطان أنه جسم لطيف ٠‏ أو 
ليس بحسم » وإنكان جمما فكيف يدخل بدن الانسانمأ هو جسم» 
فبذا الآن غير عتاج إليه فى علم المعاملة . بل مثال الباحث عن هذا 
مثال من دخلت ف ثيابه حية وهو تاج إل ازالها ودفع ضرورها » 
فاشتغل بالبحث عن لونها وشكلبا وطولبا وعرضبا . وذاك عين 
الجبل. فصادمة الخواطر الباعثة علىالشر قد علمت »ءودلذلكعلى أنه 
عن سبب لا محالة . وعلم أن الداعى إلى الشر المحذور فى المتقبل 


عدو » )۲( 


ولنا قالمهم بالنسبة إلى الإنسان هو أن بيز بين ما همه إلى عمل احير » وبين 
مايدفعه إل عمل الثر « فأما معرفة ذات الشيطان وصفاته و حقيقته » نعوذ الله 
منه . وحقيقة الملامكة » فذلك ميدان العارفين المتغلغلين فى علوم المكاشفة » .ومع 
ذلك يشير الغز الى فى تعر_يفه للملامكة والشماطين إلى أنها خلق خلقه الله . ولكنه 
قبل سطرين من هذا التعريف تراه يعرفبا بأتها بحرد خواطر . فبل يعنى هذا أن 
الغزالى يعتبر « الخواطر ء خلمَاً خلقه الله » وتكون اللاك والشياطين فى هذه 
الحالة جرد أمماء لنوع من أنواع الختواطر ؟ وبالرغى من غموض الغزالى فى هذة 
الصدد ء إلا أن التعبير النى استعمله يكاد يدل عل هذا المعنى . 


(1) الاحاء ‏ کاب عجائی القلب من 991و 
() الاحاء ‏ كتاب عجاتي القلي س ٠١۹۰‏ 


ف 


وهنا لابد من إيراد بعض التعاريف الضرورية . ه فاللطف الذى يتبيأ بة القلب. 
لقبول إلهسام الخير يسمى « توفيقاً »» والذى به يتبيأ لقبول وسواس الشياطين 
يسمى ١‏ أغواء وخذلانا )١(»‏ ويشير « املك » إلى « عبارة عن خلق خلقه الله 
تعالى » شأنه [فاضه الخير ؛ و إفادة العلم وكشف الحق » والوعد بالخير والاس 
بالمعروف » وقد خلقه وسخره لذلك . وه الشيطان » عبارة عن خلق شأنه ضد 
ذلك » وهو الوعد بالشر والآمى بالفحشاء» والتخويف عند ]ليم بالخير بالفقر(؟) 
فالموجودات كلها متقابلة مزدوجة إلاالله تعالى » فإئهفرد لامقابلله» بل هوالواحد 
الحق . وإلى معتنى الازدواج أشار تعالى وله الكريم ... « وه نكل ثىء. 


٠. )۳( » زوجان‎ al 


والقلب الإنسانى ١‏ باصل الفطرة » صالم لقبول آثار اللك ؛ ولقبول آثار 
الشيطار:ة صلاحا مساو ا « )41( ومع بمو الإنسان » مو معه الميل إلى المزيد 
من تقبل آثار أحد هذين الباعثين » أى الملاك والشيطان . ويعتمد توجيه هذا 
الميل » على التوجيه العام للصراع بين الاهواء المتمثلة فى الشروات والغضب وبين 
الباعث الدينى . « فال هوى هو مرعنى الشيطان ومرتعه » . والاستسلام البوى 
يكيف العقل المكتسب ف القلب » وفق اغراءا تالشيطانوغواياته . أماإذا جاهد 
المرء الشروات ولم يسلطبا على نفسه » فإن عقله تكيفبأفكار اللا . والتحرر 
المطلق من غوابات الشبيطان ثىء مستحيل بالنسة إلى الإنسان » إذ طالما 
لايخلو قلب عن شموة وغضب وحرص وطمع وطول أمل › وغير غير ذاك. 
من الصفات الإنسانية المبثقة عن البوى » فإن الإنسان سيظل دام التحعرض. 
لاحاييل الشيطان . 


() الاحياء ‏ كتاب عجائب القلب س ٠۴۹۱‏ 
(؟) الاحاء - كك تاب عجائب القلب س ٠۴۹۱‏ 
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(؛) الاحاء س ڪتاب عجائي القلب ۱۴۹۲ 


باء س 


ويقول النزالى ه والتطارد بين جندى الملامكة والشياطين فى معركة القلب 
حالم > إلى أن ينفتح القاب لأحدهما فيستوطن ويستمكن ويكور_اجتياز الثاق 
آختلاساًء () . 
وليس من الممكن تصنيف كافة الخواطر تصنيغاً جلباً واضحاً بين الخواطر 
«الملائكية والخواطر الششيطانية . فيحن على يقين من أن بعض الخواطر تدعو داماً 
إلى الخير با هناك خواطر أخرى تدعو ذائماً إلى الشر . ولكن هناك نوعاً 
U‏ لاتتضم آثاره » واذا يصعب الحم على نتاتجه . وهذا النوع الثالك يؤلف 
أصعب المشا كل بالنسبة إلى علم العاملة . فليس ثمة من معايير محددة يمكن 
إدراجبا للتمييز بين الخواطر الواردة فى هذا النوع . ويكون من واجب الإنسان 
على هذا الصعيد أن يكون دانم العناية بغوايات النفس وأحابيل الوسواس . ققد 
تظهر هذه الأحابيل متتكرة فى مظهر الخواطر الخيرة والافعال الطيبة إذ , أن 
سمن مكأيدالشيطان أن يعرض إلشر فى معرض الخيرءوالقييز فى ذلك غامض(١)».‏ 
وكشل على ذلك قد يوجه الشيطان حديثة إلى عالم عن طريق الوعط قائلا له . 
«أما تنظر إلى الخلق وهم موتى من الجهل » هلكى من الغفلة » قد 
أشرفوا على النار » أما لك رحمة على عباد الله تتقذهم من المعاطب » 
بنصحك ووعظك » وقد أنعم الله عليك بقلب بصير » ر لسان ذلق » 
ولهجة مقبولة » فكيف تكفر نعمة الله تعالى وتتعرض لسخطه , 
وتسكت عن إشاعة العلم » ودعوة الخلق إلى الصراط المستقم ؟ ولا 
يرال الشيطان يقرر ذلك فى نفس العالم ويستجره باطيف اليل » 
إلى أن يشتغل بوعظ الاس ء كم بدعوه بعد ذلك إلى أن يعزين لهي » 
ويتصنع بتحسين اللفظ » واظبار الخير » ويقول لدإن لم تفعل ذلك › 
سقط وقع كلامك من قبولهم ء ول يبتدوا إلى الحق . ولا يزال يقرر 
ذلك عندهء وهو ف اثنائه » يؤكد فيه شوائب الرياء وقبول الخلق» 
ولذة الجاه » والتعزز بكثرة الاتباع والعلم » والاظر إلى الخلق بعين 





٠۴۹۳ الاحياء س كتاب عجائي القاب ل‎ )١( 
١885 الاحاء س كاب عا عجائب القابح ص‎ )۲( 





 |ع|‎ 


الاحتقار > فيستدرج المسكين بالنصح إلى الملاك ٠‏ فيتكلم وهو بظن 
أن قصده الخير » وإنما قصده ال جاه والقبول » فلك بسبه وهو يظن 
أنه عند الله مكان(١)‏ » . 


وقد أوردت هذا النص لتوضيم ماعناه الغزالى بالغواية وأحابيل الشيطان. 
الما كرة . وهو يدل على ما يحب أن يقوم به الإفسان من بمحيص عييق وتحقيق. 
صادق فى الدوافع التى تقوم وراء الأفعال ؛ وأته بدون هذا القحيص » فإن ماقد 
يبدو كعمل صالم تكون فى الحقيقة دوافعه غير صالحة » فتواد منه اتحاهات. 

ومن هنا بجحعل الغزالى هذا التحقيق فرض عين » أى واجباً على كل مسلم » 
إذا تركه كان نما . يضاف إلى هذا أن حذر الإنسان ونظره الصادق فى الدوافع 
العميقة لساوكه بجحب أن تكون مثمرة لا تنتهى إلا بالموت »وذلك لان الشوات 
والمطامع الى ولد عن الغضب هى جزء من لجه ودمه » ولآن الوساوس الى 
تقويه عليها هى عادة أقوى عند معظم الناس من أثر الإلحام فييم . ومن هنا كان 
حقاً « على العبد أن يقف عند كل ثم يخطر له ليعلم أنه من لمسة الملك أو لممة 
الشيطان » وأن بمعن النظر فيه بعين البصيرة لا هوى من الطبع ٠‏ ولا يطلع عليه 
إلا نور التقوى والبصيرة وغرارة العله() » كا قال تعالى ( إن الذين اتقوا 
إذا مسبم طائف من الشيطان تذ كروا فإذا هم ميصرون) (*) . 

واهتيام الغزالى « بالمؤمن الفاضل » ليس اهتتاما مقصوراً على ترية فضائل 
معينة فيه . إذ يجموع الفضائل الى تيز المؤمن الصادق » الغرض منها إيحاد حال 
فى الشخصية بها يتحرر القلب . فيستعد لمعرفة الحقيقة وينصرف للسعى وراءها . 
والوسواس هو أخطر العقبات الى تعترض هذه الحرية » وذلك لبا تشعل. 
قلب الإنسان وتكيف عمّله بصورة متدرجة لخدمتها . ويكون التحرر من هذه 





(5) الاحياء ساكيات عجائي القلب ل ص 1١99‏ 
(؟) كتاب الاحياء ‏ عجائي القاب س ٠۴۹۷‏ 
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النزعات بتثبيت الفضائل عن طريق الرياضة النفسية وسيلة ضرورية » لإنقاذ 
القلب من انشمغالاته التى لا لروم لا » وحصر انشغاله فى متابعة الحقيقة . وهكذا 
يكون ١‏ المؤمن الفاضل » سبيلا إلى الكال ء وأم ماعيز الإنسان الكامل هو 
وصوله إلى الحق ومعرفة الله . وإذنتكورى. الأخلاق بالنسبة لغاية الإفسان 
الهائية » وسيلة لاغاية . 

فاخضاع الآخلاق لطلب الحق يجعل الفضائل المعينة فى مرتبة يسبل الوصول 
إليها نسبيا التسلس ل الشامل للغايات الإنسانية . والإنسان الذى جعلغايته العليا 
معرفه الله . عن طريق سعيه وراء الحق » يكنسب الفضائل الخلقية » بجهد أقل 
ككثير مما ببذله الانسان الذى يجعل غايته توطيد هذه الفضائل ف نفسه ه وسنعود 
إلى هذه الظاهرة البالة الاهمية فى الاسلام » عندما نصل إلى حث معنى التوحيد . 


ويتعرض الإنسان فى جباده الروحى إلى لحظات من الغفله ولآخرى من 
التيقظ ء وإلى فلات من أتباع الشروات وأخرى رف الزهد . وتترك هذه 
اللحظات الختلفة كلها آثارها الختلفة على الأسرار الباطنية الدقيقة فى القلب فتكون 
هذه الأثار , مكتوية فى صمائف مطوية فسر القلبومطوية عن سر القلبء. .)١(‏ 
وعندما تصلهذهالآثار إلى القلب » تمر بالإرتباطات المختلفة بين الجسم والروح ؛ 
حت إذا ماوصلت[لى أعماق القلب تفقد صلتها بالجوانبالمتعلقة بعالمالةبادةمن عالم 
الروح » أى تغدو و مطو ية عن سر القلب » . 


وهذه الأثار الدائمة التى تأ من العالم الخارجى » والتى يستجيب لا القلب 
حسب مافيه من عادات واتجاهات » تؤثر فى نمو القلب » ک) أن القلب يؤثر فى 
نمو وقوة العادات والاتجاهات الى با يستجيب إلى المؤثرات الخارجية » وهذه 
العملية المزدوجة من عجائب التفاعل بين النفس والبدن «١‏ فإن كل صفة تظبر فى 
القاب يفيض أثرها على الجوارح » حتى لاتتحرك إلا وفقبا لاحالة . وكل 
فعل يجرى على الجوارح » فإنه قد يرتفع منهأثر [لىالقلب » والآمرفيهدور ." 
ويمكن شرم هذا التفاعل بعملية تعلم الكتابة كشل . فاليد والصورة العقلية لما 


(1) الاحاء - كتاب رياضة النفس ؟ه؟١‏ 
(؟) الأحاء س كتاب رياضة النفس ص ٠٤١١‏ 


۳ 


يجب كتابته » تنه ر نان على تنسيق أعبالم.ا » لتحقيق النتبجة الطلوية . فالثىء 
الذى يبدأ تكلفا » كثيراً مايفتهى عن طريق الرياضة المستمرة إلى طبع ٠‏ وتعود 
تقيجة النكلم هذه إلى العمل المشترك سن أفكار القلب وحرکات جوارح الجسم 
وأعضائه.ويتم خلق العادات الحسنة فى شخصية الا:سانبعملية مشاببة من التعلم . 
وقد تتحول مبأدىء الساوك الفاضل الى تبدو أولا فى مظهر الأفكار فى القلب 
إلى عادات طبيعية بعد التكلف وبعد عملية طويلة وإرادية من التفسيق بين 
أفكار القلب وبين الأعضاء البدنة الختلفة المناسبة . ونتيجة للخيرات 
الختلفة فى عملية التنسيق الطويلة تصبح الآف كار الى كانت فى البداية غامضة 
فى القاب جلية وذات معنى . وقد يتحول الانسان الذى بدأ مقادا للافكار التى 
سمعبا أو قرأها » عن طريق رياضة النفس والخبرة إلى مكنشف للحق والباطل فى 
الأمور التىكان يقلدها . ومن الواضح أن وصول اليقين فى الح على هذه الأمور 
يفترض نموه الكامل . 

وتبين تأثيرات حركات الجسدعل القلب » بعضغوامض العبادات . فالقصد 
من العبادات تحر يك أعضاء الجسم ؛ بطريقة مترنة ومتناسقة » بحيث تترك أولا 
آثارا حسنة فى القلب » وتقيم ثانيا النفسيق الصحيح بين الافكار التى تشغل القلب 
وقت أداء العبادة و سن الجسم : فتصبم الفضائل عن طرق تكرار العبادات »› 
عادات طبيعية فى ساوك الانسان . وبالرغم من أن العبادات قد تظبر شكلية فى 
بادىء الآمر وبالرغم من أن العقل قد لاستطيع أن يجد الأسس المعقولة لتبدير 
ضر ورتها للغاية النهائية للإنسان » إلا أن العبادات تؤدى هذا الدور الهام فى 
تطوير شخصية الانسا ن كلبا وفى صقلها وتهذيها . وفى هذا يقول الغزالى .. «وإبما 
مراد الطاءات وأعمال الجوارح كلبا تصفية القلب وتركيته وجلاؤه » قد أفلح 
من زحككاها , ومراد تركيته حصول أنوار الايمان فيه ء أعنى اشراق نور 
المعرفة »> وه والراد شوله تعالى د فن يرد الله أن بهديه شرح 
صدره للاسلام 000 


٠١۷١ الاحياء س عجائي القلب ص‎ )١( 


بع جد 


وقد بتصور أن تو ليد العادات الحسنة عن طريق الاداء المتكرر لبعض 
الأفعال المعينة م بالنسبة للفضائل الكبرى فى الاوك الأخلاق فقط › فيتجاهل 
الإنسان الأثار الناجمة عن الإستسلام إلى ما قد يبدو شهوة تافبة ولاضرورة لا ء 
أو ما قد يبدو عملا تافها إذا أخذ لوحده » منفصلا عن حياة الإنسان ككل . 
ولكن قد تؤدى الأثار المتجمعة من مثل هذه الصغائر» إذا تكرر العمل بها » 
إلى خاق عادات مستقبحة » وإلى توليد عقلية ميالة إلى التساهل » وتزداد قوة 
بصورة متدرجة حى يصبح من العسير ع ىالإنسان التحرر من هذه العادات ومن 
هذ االنوع من ااعقليةالتساهلة . وقدتؤدى اللامبالاة بوذ هالتوافه فى النهاية إلى خضوع 
القلب خضوعا كاملا الشبوات والاضب » إذأن الاذعان إلى الرغبات اللاضرورية 
ينمو مع مضى الوقت فيكون عقلية أكثر تقبلا للاذعان إلى الشبوات ٠‏ وبالتالى 
عبد إلى الاستسلام للك روات والبوى » 


ويناقش الغزالى هذه القضايا فى معرض مناقشته لقضية ما إذا كانت الطبيعة 
البشرية قابلة فى خلقبا وطبعبا التغيير عن طريق التربية . فكان هناك من أنكروا 
أثر الاريية وزعموا أن طبيعة الإنسان الأصلية تامو طبقاً لسان لانستطيع الإرادة 
أن تتحكم فيها » ولاتخضع للتأثر عن طريق الترية . ويستند مذهب هؤلاء 
المفكرين إلى ملاحظتين : أولاهما » تشبيهالشكل الباطنى بالشكل الظاهرى الإنسان 
ومانيتهماتجاربوم الخاصة ؟ أما بالنسبة إلى الملاحظة الآولى فكانوا يرون أن من 
المستحيل على الإنسان أن يغير ظاهره الخارجىوفقا شيتته » وحكذاك يتعذر 
عليه يا تبديل طبيعته الباطنية وفقالإرادته . أما بالفسبة إلى الحجة الثانية . فيم 
يدعون أنه إذا صح ما يقال من أن الطبيعة ااطيبة هى #مرة عملية من التحولات 
الإرادية الى تبدف إلى استتصال الشروات والعواطف » فإرى جبودهم الفعلية 
وتجاريهم الشخصية تبت استحالة نحقيق هذه الغاية . ويرى أصحاب هذه المدرسة 
الفكرية أن صلا الطبائع أو فسادها » أمو ر #مت إلى القضاء والقدر وتحرج عن 
سيطرة الإرادة الإنسانية . 


ولكن الغزالى يدحض هذا الرأى بحجتين. فهو يعتمد أولا على حجة 


¬ £۵ س 


الذوق السام . وقد يتساءل مافايدة العلم ومعرفته سواء أكان وحياً أو يكن 2 
إذاكان الإنسان عاجزا بمحض إرادته ووعه عن التحول بنفسه نحو الآفضل ؟ 
أما الحجة الثانية فهى أ كثر تعقيدآً وأ كثر شمولا فى تطبيقها . ويمكن تلخيصبا 
على التحو الثالى : 


تخلق جميع الأشياء إما كاملة وإما ناقصة بالذسبة إلى ادائها لوظائنها المقدرة 
لمافى حياة الخلق . فالاشياء الكاملة هى السماوات والأرض والأجسام المادية 
وأجزاؤها . ولا يستطيع الإنسان بمحض إرادته أن يحد الوسائل لتحويل الطبيعة 
الأساسية ثل هذه الاشياء . أما الأشياء الى تخلق ناقصة فيراد مر خلقها على 
هذا النحو أن تتقبل الكال » عندماتتهياً له الظروف!لواتية » وفى مثل هذا الجال 
من الموجودات » تصبح الإرادة الإنسانية الحرة شرطاً فى استكال هذه الأشياء 
وإنكان دور الإرادة فها محدوداً . فليس ى وسع الإنسان مثلا أن يل بذرة 
تنا ح إلى شجرة نخيل » 5 أن ليس فى مكنته أن يزيل ذرة التفاح من الوجود : 
هذا القول أبضاً على ثرواته وغضبه . 


فالشبوات والغضب » من الناحية الأولى ؛ موجودات فى الإنسان » ولنا 
فبو عاجز عر إزالتهما من الوجود . وهما من الناحية الثانية يخلقان ناقصين , 
ولذا فإنهما يقبلان نوعا خاصاً بهما من التطور يتفق مع الأوضاع الى تحيط بهذا 
e‏ يغير طبيعته الآساسية ٠»‏ ولكن فى وسعه 
كأحد العوامل فى تموها أن يؤثر على طبيعة هذا الهو . وهكذا فلآن الشبوات 
والنضب قابلة للنمو والتكامل » يستطيعالإنسان عنطريقالنضال المستمر ورياضة 
النفس أن يتعيد ش,واته وغضبه » بحيث يجعلبا خاضعة لحك قلبه المطلق . وليس 
هذا إلا احتهال واحد من عدة احتمالاتكانت فيا قبل نموها وتكاملها . 


ويتبين من هذا أن إرادة الإنسان كأداة فى تنمية اله وات والنضب لاتمدف 

إلى استئصالهما . وكل ما تستطيع هذه الإرادةأن تفعله هوأن توجه تموهماء وأن 

تتعبدهما بالعناية . وكليا كان دور الإرادة أكثرفاعلية وأكثر استمرارا فى نموهماء 
كلا كان من الأ بل بعد ذلك تكييف تموصا . 


ا 


وقد لانكون الشبوات الهيمية وحدها هى الى تبعد الإنسان عن متابعة 
الآمانة التى حلبا » جوهره الإنسانى نفسه ملك صفة « الربوبية » لاله جزء من 
أمرالله . وإذا تركت هذه الصفة دون توجيه أوإرشاد من التعلم الدينى فإنانتها 
بالتساط والجاه والقيير والآثرة تبدوف كافة الأمور . وتظهر هذه الصفة الباررة 
فى ساوك الإفسان فى رغبته الشديدة فى أن يحكم وحيداً وأن يكون أمينا من 
العبودية والذل . وهى تعبر عن نفسبا أيضاً فى حبه لكافة العلوم » وفى مايدعيه 
لنفسه من علم ومعرفة للأمور على حقيقتبا » وفى سروره عندما يظن الأخرون 
فيه المكية » وفى حزنه عندما يظنونه جاهلا . 


وقد تشترك رغبة الإنسان فى اريه ع شبواته وغضبه لتسخير قدرته 
على العلمفى تعقيق أغراضها . وتصبح قدرة العييز ف الإنسان » والى تتكون معه 
عنذ طفولته » على استعداد لتم ى طاقتها على التفتيش عر جميع الاساليب 
والوسائل لاشباع رغبات الربوبية والشبوات والخضب . وهكذا تتمو شبواته 
الناقصة » وعضبه فى اتجاه مايشبع حبه للسلطة فتتواد فى الإفسان الصفات 
والاتجاهات الخالفة للمبادىءالدينية؛ وتقوى » وينحرف بذاك نمو قدرة الإفسان 
فى التعرف إل وظيفتها فى سعمه وراءالمعرفة . وهكذا فإن الإنسان بالصفةالى ميزه 
والتى بها يستطيع أن يسمو على بقية مخاوقات الله يستطيع أن بنحط فى تحصيله 
لأغراضه الدنيوية إلى صفات الحيوانات والششياطين . 


وإذا مانظرنا إلى الإنسان فى منظار القوى الحركية الى تتفاعل لتخلق فرديته 
الثامية » نرى أنه يشبه الملامكوالحيوانات فى آن واحد . ونرى أن نوعية عقليته 
المكتسبة هى نتيجة التفاعل بين هذهالقوى فى إطار شخصيته . فإذامااستخدم جميع 
أعضائه وقواه حكسيد مطلق » وسخرها له فى الحصول على المعرفة والسلوك 
الحسن ء تحول إلى مايشبه الملامة . أما إذا انصرف إلى حبه للربوية » وللجسم 
وشهوأته » فإن عقليته تتحول إلى ما تتصف به الحيوانات والشياطين . 


« ففى باط نكل إنسان إذن » خنزير يمثل الشبوة » وكلب بمثل الخغضب » 
وشيطان مثل كليهما » وحكم يمثل العقل . أما طاعة حتزير الشبوة فتصدر منها 


لا 


صفة الوقاحة والخيث » والتبذير والتقتيرو الرباءوالتكة والجانةوالمث .والحرص 
والجشع » والملق والحسد , والحقد والثمماتة وغيرها . وأما طاعة كلب النضب 
فتنتشر منها إلى القلب صفة التهور ء والاذالة والبذخ » والصلف والاستشاطة , 
والتكبر والعجب » والاستهزاء والاستخفاف » وتحقي رالخلق وإرادة الشر وشہوة 

لل وغيرها . وأما طاعة الشيطان بطاعة الشبوة والغضب ء فيحصل منها صفة 
لكر والحداع » والحيلة والدهاء والجرأة والتلبيس والتضريب والغش » والخب 
والثنا وأمثاها . ولو عكس الأامروقبر ابيع تجصحسياسة الصفة الربائية » لاستقر 
فى القلب من الصفات الريانية ٠‏ العلم والحمكمة واليقين » والاحاطة يحقائق 
الاشياء » ومعرفة الآمور على ما فى عليه ... وتصدر عن ذلك كله » صفات 
شريفة مثل العفة والقناعة وال دوء والرهد » والورع والتقوى والانساط 
وحسن النبة والحياء والظرف والمساعدة وأمثالما )١(‏ 


وكذلك لو عكس الام لتحول عنف الإنسان إلى « شكر »؛ وإلى تثبيت 
صفات التقوى نقيجة لعامه باعتتئده على نعم الله تعالى ٠‏ و إلى [نشراح نتيجة جه 
للهء وإلى حريته من التوجه إلى نحقيق أغراض «وقته » ويذلك تؤدى صفة 
الربوبية فيه ما خلقت من آجله » وهو طموحه إلى تحقيق أمى غاياته » أى 
تحقيق « الآمانة » التى حملها فى خلقه وتحقيق الحكمة التى بها وحدها يفضل 
ية الخلوقات . 


ويهذا الفضل يتطهر الإنسان من كل شعورمن مشاعر الفرور أو الاستكبار » 
إذ يدرك عظمة الله تعالى ورحمته من ناحية » ويدرك يزه ومصدر قوته من 
ناحية أخرى. كذلك يدرك حدود «ربوبيته» ويكتشفالعنى الحقيق لخر يتهيالذسبة 
إلى مافيه من دوافع ونزعات» وبالنسبة إلى تحككه بالاشياء » ويدركأهمية كل هذا 
فى البحث عن غايته الكيرى وهكذا تتحول «الربوبيةء إلى تحكالإنسان فى شقصيته 
كلباء وإلى التحى فى العلاقات بين نفسه والاشياء على ضوء غاياته » وطبقآ ما 
به اللهءأى طبقا للحكمة ا لقصو دةمن خلق أى شىء موجود ؛ ویتحول دالخازیر» 


٠ 1858 کتاب عجاتئب القاب ص‎  ءابحألا‎ )١(« 


م1 


ق الإنسان إلى عفة وقناعة وصبر » وهدوء واحترام . ويتحول الكلب فيه إل 
الشجاعة والكرم والعفو والوقار . 


وعندما يتحقق هذا بشت الاعتدال بين القلب وبين كل ما فى شخصية الانسان. 
من صفات أخرى » ويصبح الجسم خاضعاً لسلطان القلب المطلق » ينفذ له غايايه 
الى خلق من أجلبا » وقد ألف القلب عن طريق الجهود التى ذا فرض هذه 
السيادة على طبيعة الجسم » وعلى العلاقات بن هذه الطبيعةبوبين القلب . وهذه. 
التجارب نفسبا هىالمادة التى يستعين ببهاالقلب فى عاو لته فهم مابين العالمين الظاهر 
والباطن من انسجام وتباين . ويكون القلب أيضا قد خين بعض المقائق والحم 
فى مبادىء الدين الأخلاقية » ويكون قد تعام عن .طريق هذه المعرفة الفضائل 
الخاصة ,طبيعته الاساسية » ويخدو قادراً الآن على معرفة أوفىيجوهره » وبالتالى. 
بعالم الملكوت الذى يلتمى إله . وإذا ماتمكن من حر يرنفسه من الانشغالات. 
الى لاضرورة لها #سدهومن رغباته فى الساطة فلايبقى إلا انشغاله باللذة الخاصة 


بجوهره وهى المعرفة . 


دم التوازن والاءتدال بينالقلبوالجسد » باختتيار الوسط بين طرفين أحدهما 
بدعوالی ارضاء الشہ وات والنضب و ما یتو لد منہما والآخرالی انکارحاجات ما .)١(.‏ 
لكن مير الوسط يصورة دقيقة » أس مستحيل على الإنسان . يضاف إلى هذا 
أن تطبيقه على وضع من الأوضاع ١‏ لا يقتضى بحك الضرورة أن يكون صالحاً عل 
كل وضع مائل طيله حياة الإفسان . ولعل هذاه و أحد الاسباب الى تمنع الإنسان. 
من الوصول إلى الكال » إذ أن القلب إبان نموه لا بد وأن يخطىء فى تقرير 
السبيل السوى فى كل وضع . ولهذا يبقى فى كل إنسان نقص حى يأتيه 
اورت . 

)١(‏ يشير القرآت الكرع إلى هذا السبيل كبدا من ءبادىء السلوك الأخلاق فى 
الآيات الكرعة التالية > « والدين إذا أققوا لم يسرفوا ولم يقتروا وكان بن ذلك قراما » 
سورة الفرقان 1" , « ولا نجمل يدك مغلولة إلى عنقك » ولا تبسطها كل البسط فتقعد ملوءا 
عسوراً » سورة الإسراء ۲۹ « يابى آدم خذوا زيتنسكهم عند كل مسجد »> وكلوا 
واشربوا ولا تسرفوا إله لا يحب ااسرقين » سورة الأعراف ٠١‏ . 


HE 


ويكون حسن الخلق الذى يرجع إلى الاعتدال والتوازن المحيح بين القلب 
.والجسد » أما جود إلى يخلق مع الإنسانعند ولادته ما حدث بالنسبة إلى عيبى 
أبن مرجم كا قال القرآنالكريم ؛ أومكتسباء ويبدأ احكتسابالفضائل المكتسبة 
كالعادات كلها « بالجاهدة والرياضة » أى يحمل النفس عل الأعمال الى يقتضبا 
الخلق المطلوب » . 27 ويحب أن بمارس الإنسان هذا المبدأ طول حياته لتتأصل 
فى قلبه الفضائل وتصبح طبعاً فيه . وعند ثذ يصمبح العمل الصالح ليسطبعا فيه بل 
واذيذاً أيضأ . 


وهكذا تشمو قوة الثروات والغضب وفقاً لتكرار الأفعال المعينة التى تبدف 
إلى إرضائها » ووفقاً لما يمارسه القلب من إرادة فالتوجيه والسيطرة فالتحكم 
هذه الأفعال . « قن مقتضى طبع القلب » .يله إلى الحكمة وحب الله 
ومعرقته وعبادته » إذ أن ميله إلى مقتضيات الشهوة غريب فى ذاته » وعارض 
على طبعه » وإنما غذاء القاب المكمة والمعرفة وحب الله عر وجل »» ولكن 
الانخراى فطبيعته المكتتسبة بجحعله ميل إلى ماهو غريبعن|ذتهالآصلية ؛ ويشبه 
الانخراف إشباع الجوع بالطين بدلا من الطعام . وهذا الانخراف هو إنمكاس 
للعادات المكةّسبة الناشئة عن المواظة على بمط واحد من السلوك «فعندما صرف 
القلب عن مقتضى طبعه فإنما يكون ذلك ناجما عن مرض قد حل به ».97 


ويعرفالنزالى الخلق بأنه « هيئة فى الافس راعفة تصدر عنبها الأفعال بسبولة 
ويسر من غير حاجة [إىفكروروية » فإ نكانت الهيئة بحيث تصدر عنبا الآفعال 
الججيلة ال#مودة عقلا وشرعاً » سميت تلك الميئة . « خلقاً حمنا » وإن كان الصادر 
عنما الأفعال القبيحة » سميت الحيئة التىهىالمصدر «١‏ خلقاً سيئاً . وهذا يعنى أن 
سلوك الإنسان هو مرآة لما فى النفس من حسن وقبيح . 
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لكن الخلق ليس مجرد الأفعال د أن الحم عل. الفضائل المعينة على ضرء 
أعمال أىإذسان فقط اتجاه خاطىء . « فن يصدر عنه بأل المال على الندرة لحاجة 
عارضة » لايقال خلقه السخاء , كا أن من يسخو بدافع من المصلحة الذائية لايمكن, 
انيو صف بالسخاء . يضاف إلى هذا أنعدم وجود الفعل لا يعنى بحم الضرورة 
والواقع عدم وجود الفضيلة .وهكذا فإن الشخص الذى لا يبذل لفقد المال والفة_ 
قد يكون سخيا فى خلقه .والخاق ليس ١‏ عبارة عن القوة البدنية » القادرة عل 
الفعل ففعظم الناس قادرون على أداء الأفعال الإنسانية الممكنة . أما إذا كانوا 
يؤْددن هذه الأفعال أولا يؤدونها » فبذا أمى يعتمد على فضائلهم أو عاداتهم 
المتأصلة فى نفوسهم . وليس الاق أيضاً عبارة عن المعرفة وتمييز الحسن من, 
القبيح بين الأفعال ٠‏ إذ قد تضم المعرفة معرفة السن والقبييم , أما الآذمال فأما 


أن تكون حسنة أو قبيحة . 


ولا يتم حسن التشخصية الإفسانية كلها نقيجة <سن جانب من جوانها . فم 
أن حسن الصورة الظاهرة لج كلبا لا تكون إلا بوجود الإذسجام بين جميع 
أجزائه! » وبحسن كل جرء متها » فإن حسن الخلق لا يكون إلا يجمال جميع 
أجزائه . أما القوى الى تتفاعل لتولد حسن الشخصية فهى العلم والغضبوالبوة 
والعدل . ولكل قوة من هذه القوى فضيلتها الخاصة بها . فأمبات الأخلاق 
وأصوطما أربعة هى : الح-كة والشجاعة والعفة والعقل . ونذ كر نا مناقشةالغزالى 
هذه الأصول الاردعة فالاخلاق »ونا يتفرع عنها أو پر تبط ا من فضائل ولما 
يناقضها من رذائل بأفلاطون ونظرياته » وإنكان هناك بعض الاختلاف بين 
الرجلين . ولا ريب فى أن المقارنة عند أفلاطى ن للإنسان والمؤمن الصا عند 
الغزالى يبين أوجه شبه بارزة عند المفكرين » وإ نكشف عن وجود خلافات 
جوهرية بينهما ؛ فيعود ذلك إلى الفروق بين مفهوم أفلاطون ومفهوم الغزالىله . 
ويۇدىهذا الاختلاف قالمفبومين إلى خلافات جوهربة ف الاتجامات العامة وق 
تحديد الغايات » وفى مكانة الإذسان فى حياة الوجود وأهميته فها . لكن هذه 
المقارنة تؤلف موضوعا واسعاً يخرج عن نطاق دراستنا الحالية . 
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وللقلب فى تقلبه الدائم من حالة إلى أخرى » تبعاً لتأثره » فالمؤثرات 
الخارجية وبالخواطر النفسية ثلاثة أنواع من الأحوال : أحدها ثبوته على الخير 
والثاى ثبوته عبل الشر والثالث تردده بننهما ٠.‏ وببذا المحنى هناك ثلاثة أنماط 
أساسية من العلاقات بين القلب والجسم يقابلها ثلاثة أنواع رئيسيةالشخصية 
الإنسانية . 

والنوع الاول عند يكون القلب عامسا بالتقوىء طاهراً عن الوسواس » 
حرآ متفتحا إلى خواطر عالم المللكوت . وإنشغاله بهذه الخواطر يولد فيه الرغبة 
الداعة « لينصرف العقل إلى التفكير لا خطر لهليعرف دقام ثق الخير فيه .ويطلع 
ع أسرار فوائده» 7" وعندماتتكشف له حك الله يعرم على فعل الخير » ويندفم 
القلب نحو ذلك » وليس لثل هذا القلب الوقت أو الرغية ف التأثر بالمغريات 
والوسواس » لاله ملىء ذه الصفات النجات . 

أما القلب الثاتى فبو الطرف المعا كس ماما والمتميز بالشر المطلق . وفى مثل 
هذا الوضع ؛ ه يكو نالقلب قد ألف خدمة ال هوى وأنس بهواستمر عل استنباط 
اليل له وعلى مساعدة الموى .''؟ . ويكون هذا القاب مشحوناً بالخواطر 
الشبوانية » وصور الماذات والاوضاع المرتبطة بها » ولا يتفتح إلا لكل ماثير 
هذه الغزائز أو يرضيا . وأصعابهذا النوع هم ١‏ الغافلون » الذين إذا وجه [ليهم 
الوعظ قال أحدم ١‏ أنا مشتاق إلى التوبة ولكنها تعدرت على" فلست أطمع 
فياء . وإذا لم يكن مثمتاقاً إلى التوبة يقول« إن الله غفور رح ؛ فلا حاجة 
به إلى توتى » . وهذا المسكين قد صار عقله رفيقا لشېو ته › فلا يستعملعقله إلا 
فى إستنباط دقائق الحيل التى بها يتوصل إلى قضاء شبوته . " وتكون النفس 
الآمارة بالسوء » هى الغالبة فى هذهالحالة . 

وتختلف القاوب الى هى من هذا النوع » فى خضوعبا للبوى » باختلاف 
الآشياء التى تستبويها فقد يكون هناك نوع منها » لا يأبه ببعض الأشياءولكته 
يكون مستسلماً تمام الإستسلام أمام غيرها . «فهو إذا رأى وجب حا لم يملك 
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عينه وقلبه وطاش عقله وسقط مساك قلبه . وهناك مالايملك نفسه ذا فيه الجاه 
والرياسة والكبر ء » أو الذى لا يملك نفسه عند الغضب » مهما استحقر وذكر 
عا من عيويه , 61 . وهناك من «١‏ لايملك نفسه عند القدرة على 
أخذ درهم أو دينار ؛ بل يتهالك عليه تهالك الواله المستبتر » فيفسى فيه المروءة 
والتقوى» "" . ويدخل فى هذا التوع الإنسان الحساس جداً بعيوبه الششخصية 
فهو مشغول بعيوبه لدرجة أنه يثور لآقل ثىء » ويفرح لأقل التفاتة . وفى هذه 
الحالات كلبا د يتصاعد عن الموى دخان مظلم إلى القلب للا جوانيه » حتى يظلم 
وتتطؤء منه أنواره » فينطق” نور الحياة والمروءة والإيمان ويسعى فى تحصيل 
مواد الشيطان » 7 

أما النوع الثالث فهو وسط بين النوعين السابقين . والقلب من هدا النوع 
دام التردد بين الخير والشر . ويقدم لنا الغزالى فالفقرات التالية صورة واضمة 
عن جهاد النفس . أو المعركة التى تدور فى قلب إنسان من هذا النوع بين الخير 
والثر. 


د فهناك قلب تبدو فيه خواطر الحوىفتدعوه إلى الشر » فيلحقه خاطر الإبمان 
فيدعوه إلى الي » فتنبعث النفس بشو تما إلى نصرةخاطر الشر » فتقوى الشبوة» 
وتحسن النتع والتنعم ؛ فيفيعث العقل إلى خاطر الخير » ويدفع فى وجه الشبوة 
ويقبح فعلها وينسها إلى الجهل ٠‏ ويشيهها بالبهيمة والسبع فى تهجمبا على الثر ؛ 
وقلة | كترائها بالعواقب ؛ فتميل النفس إلى نصح العقل » فيحمل الشيطان حملة على 
العقل » فيقوى داعى الموى ويقول » ماهذا التحرج البارد » ولم بمتنع عن هواك 
فتؤذى. نفسلك ؟ وهل ترى أحد من أهل عصرك يخالف هواه » أو بترك غرضه 
أفترك لم ملاذ ألدنيا يتمتعون ببا ؟ ونحجر نفسك حّى تبقى محروما شقيا 
متعوبا يضحك عليك أهمل الزمان ؟ أفتريد أن يزيد منصبك على فلان وفلان ؟ 
وقد فعاوأ مثل ماأشتبيت ولم يمتتعوا ؟ أما ترى العام الفلانى ليس يحتذر من مثل 
ذلك ؟ ولوكان ذلك شرا لامتنع عنه ؟ فتميل النفس إلى الشيطان وتتقلب [ليه 
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فيحمل الك حلة عل الشيطان وبقول : هل هلك إلا من اتبع لنة ال محال » ونسى 
العاقبة ؟ أفتقنع بلذة يسيرة ؟ وتترك إذة الجنة ونعيمها أبدالاياد ؟ أم تستثقل ألم 
الصير عن شبوتك ؟ ولا تستثقل ألم النار ؟ أتعتبر بغفلة اناس عر أنفسهم 
وإتباعبم هواهم » ومساعدتهم الشيطان »> مسع أن عذاب التار لايخففه عنك 
معصية غيرك ؟ أرأيت ل و كنت فى يوم صائف » شديد الحر » ووقف الناس كلهم 
فى التمس »ء وكان لك بيت بارد » أحكانت تساعد الناس » أو تتطلب لنفسك 
الف لاص ؟ ذكيف تخالف الناس خوفا من حر الشمس ولا تخالفهم خوفا 


من حر النار ؟ 


د فعتد ذاك تمتثل النفس إلى قول السلا »> فلا يزال واردد ون الجند بن › 
متجاذيا بين الحربين إلى أن يغلب على القاب ما هو أولى به .)١(.‏ 


ويتردد مثل هذا الإنسان بين منطق هذين الجندين » إلىأن يتغلب أقواهما 
سيطرة على قلبه فى ملك اللحظلة » وآنذاك يحرم أمره ويكون لكل قرار أثره فى 
نمو ميوله المقبلة فى الصراع بين الطرفين . أما الثبات على الدوام مع أى من هذين 
الجائبين فنادر . وبعض الناس أكثر ميلا إلى جانب من آخر » طبمًا لاصفاتالى 
يكون قد نماها فى نفسه وواصل تميتها . 

وتؤلف هذه القرارات مايسمى بالطاءات أو المعاصى بالنسبة إلى الانسان . 
وهذه الطاعات أو المعاصى فى أفعال الانسان هى أثر من آثار عالم الغيب فى عالم 
الشبادة عن طريق « القلب » . وأفعال الناس عند أهل البصيرة أدلة ترفع النقاب 
عن التقاعل بين ماحيط بمؤلاء النأس من أوضاع وييثة وظروف » وبين أنفسهم 
كأفراد ينتج عنه إما 'عاتهم وإما هلا كهم . وهذا التفاعل من الاسرار العظيمة 
فى القضاء والقدر للفرد . 


ويعتمد تحرر الإنسان من تأثيرات بيثته الغامضة والتى قد لايعها على 
توع الفضائل التى ينيها فى نفسه » كعوامل تقرر صلاته بالعالم الذى بحيط به . 
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والتحرر .مه ذا المعنى ليس مجرد الحرية فى الاختيار والعمل فى حالات عددة 
ومعينة » فإ مثل هذه الحرية تتوقف فى رأى الغزالى على موقف ميتافيزيق 
يدخل فيه بالإضافة إلى شخصية الفرد نفسه كل ما فى العام من سان 
تدخل فية إرادة الله تعالى ومشيئته ١1١.‏ أما التحرر من التأئيرات الفامضة 
والخفية فى الييئة فبو حالة الشخصية كلبا يتحقق عندما تصبح صلة الفرد 
بالعالم » عن طريق المعرفة ورياضة النفس مرتبطة ببصيرته فى أعمية جيع الأشياء 
ق سعادته . 


وإذا نظرنا إلى الكمال النفسى كعملية لمتابمة المعرفة, فإن هذه العملية تتطوى 
على ثلائة أمور 7 القلب أولا » وموضوعات المعرفة ثانا ؛ وحصول حقيقة 
هذه الأشياء فى القاب وحضورها فيه ثالثاً . وهكذا يكون « العارف » عيارة عن 
القلب الذى هو عل المعرفة » والذى ينعكس فيه مثال لحقيقة الأشياء . وبكون 
د المعروف » من الحقيقة الى يدرسها القلب . و « المعرفة > هى الخال اذى عدث 
فى القلب . فالمعرفة لا تحدث بمجرد قرب القلب وموضوعات المعرفة . ويرى 
الغزالى أن هناك خمس عقبات قد حول ين القلب وين معرفة الأشياء 
على حقيقتها : 


أول هذه العوائق أن القلب قد يكون مفتقراً إلى العدة الى بها تنعكس فيه 
الأشياء هى عليه . فقد يكون ١‏ ناقصاً ء كأداة من أدوات المعرفة » كقلب 
الطفل مثلا . أما العقبة الثانية فهى إنشغال القلب إلى حد بالغ بالشهوات. وتيرك 
كل معصية أثرآً ليس من السبل إزالته ليحود إلى القلب صفاؤه . وفى هذا يقول 
التى صل الله عليه وسلم « من قارف ذناً فأرقه عقل لايعود إليه أبداً »> ٠‏ وقد 
بمحو المسنات اللاحقة هذه الأثار للدعاصى » ولكن عدم وجودها منذ البداية 
يؤدى إلى المزيد من إشراق القلب . ويقول الرسول الكريم صاوات الله عليه 
وسلامه « من عمل بما علم » ورثه الله علم امم ». ويعتى الحديث الآول 
أن تجنب المعاصى يحمى القلب هن التأثر فى عملية نموه من التجارب المتطرفة 
الشبوات . ومثل هذا التجنب فاقع لغوه خاصة فى حالات الناشئين شئين أى المبتد ثين 
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فى طلب العلم » وى حالات أولتك الذين لا تفوق مستويات تفبمهم جدود 
التقليد . ولاريب فى أن الفوائد التى ينها مثل هؤلاء توضم الحكمة فى امبادىء 
لأوحى بها من السلوك الاخلاق والحاجة إليها . وعلى الإنسان قبل الفكن من 
كتشاف الحمكمة فى قواعد الساوك الدينية أن ينمى نفسه ويطورها طبقاً لحذه 
القواعد نفسبا . فبو يبدأ بالتقليد والسير على هذه القواعد وضبط نفسه على 
أصوا » وبذلك بمنع قلبه من ١‏ كتساب تلك العادات والاتجاهات الى تحول 
بينه وبين متابعة غاياته الصالحة » وفىالوقت نفسه يثبت فى قلبه تلك الفضائل الى 
تساعده على تحقيق هذه الغايات . يضاف إلى هذا أن الحديث التبوى الثريف 
الثانى يبين أن العمل بموجب قواعد الشرع › يعتير فى حد ذاته مصدراً لليزيد من 
العلى » وتثقيفاً للبصيرة ببذه القواعد . 


ولماكانت حرية القلب هى القمة فى عملية طويلة من توثيق النواحى الختلفة. 
فى شخصية الإنسان وربطبا لتحقيق تكامل التفس » ولا كانت معرفة الآشياء 
على حقيقتها تفترض وجود مثل هذه الهرية » فإن الله رحمة منه بعبادة أرسل 
أنبياءه ليعامو! الناس ليجنبوم أخطار الضلال » وليرشدوم إلى السييل. 
السوى. 

ولكن الاعبال الصالحة لا نكن وحدها لتحقيق الغاية النبائية للإنسان» 
وهنا #برز العقبة التالثة التي تحول دون قلب الإنسان واستكشاف حقائقالأشياء 
استكشافا صافيا . فقد يكون قاب الإنسان الصال الطيع صافيا وخالصا من. 
الشوائب و لكنه قد يكون منصرفا عن الاتجاه الذى لايد له من أن يعكسه . فقد 
تصرف م القاب فى مثل هذه الحالة إلى دقائق الطاعات الد نية »أو الى پس 
أسباب المعيشة . والانشغال ببذه الأفعال وحدها قد يكشف للقلب عن حدود 
هذه الطاءات وعن عيوب النفس ؛ ولكن بظل القلب قلقاً لآن له رغيات خاصة. 
لا مكن أن يرضها مثل هذا الانشغال وحده . وما لم تتحقق هذه الرغبات » فإن. 
العلم محقائق الكون فى ظل ١‏ الحضرة الربوبية » نظل من الأسرار الحفية الى 
لا تتكشف للقلب » وبدون هذا العلم لا يصل القلب إلى الرضا الخاص به . 


أما العقبة الرابعة فهى أن القلب المتحك بشبواته والمتحرر للتفكر فى حقائق. 
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ألغيب » قد يظل عاجزا عن استكشافها » لكونه مححوبا عنها باعتقادات وميول 
سبق له أن اكتسبها فى أيام الصبا . وقد تحول مثل هذه الميول والعقائد الى 
كان الإنسان قد تقبلبا مقلداً ومخلصاً » بينه وبين تفتح قليه الحقائق الى تختاف 
عما سبق له أن #علبه وآمن به . . . وفى هذا يقول الغزالى . 


« وهذا أيضاً حجاب عظمء به حجب أ كش ال متكامين والمتعصبين للمذاهب» 
بل أكثر الصالهى المتفكرين فى ملكوت السموات والآأرض » لأ:هم محجوبون 
٠باعتقادات‏ تقليدية » جمدت فى نفوسهم »> ورسحت فى قلوبهم 3 وصارت حجاا 


0) 


بيهم وبين درك الحقائق 6. 


أما العقبة الخامسة والآخيرة التى تحول دين « العارف » وبين عكس مثال 
« لمعم وف ٠»‏ فهو جبله بالوسائل التى يحب أن يطلب بها المعرفة . فإن طالب 
العلم لايمكنه أن يحصل العلم بالجبول ؛ إلا بالعاوم التى تناسب مطلوبه . حتى 
إذا فهمها ورتبها فى نفسه ترتيباً خصو صا استطاع عندئذ أن يتوجه نحو مطلوبه. 
٠فإن‏ العلوم المطاوية غير الفطرية «١‏ لا تقتنص إلا بشبكة العلوم الحاصلة 20 . 
وهذه الشبكة هى الآصول الت بدونها وبدون الإفادة منها فى استنباط معرفة 
جديدة لا يسنطيع طالب المعرفة أن يسير فى طريقه أو حتى يتوجه فى الاتجاه 
'أأصحيح . 


أما إذا تحرر القلب من هذه العوائق كلبا . فإنه يخلق م بالفطرة صالخا 
المعرفة الحقائق لآآنه أمى ربانى وشريف » ولهذا مله الله عر وجل «الآمانة , . 
'فللقلب خاصية #ميز بها عن السموات والأرض والجبال » وبها صار مطيقًا لجل 
أمانة الله تعالى . وهذه الآمانة هى المعرفة والتوحيد . وكل قلب [آدى مستعد 
لحل هذه الآمانة ومطيق لما فى الأصل . ولكن يثبطه عن النهوض بأعبائها , 
“والوصول إلى تحقيقها الأسباب التى ذ كرناها . وقيل لرسول الله ه بارسول الله 
أين الله ؟ فى الأرض أم فى السماء ؟ » قال « فى قلوب عباده المؤمنين » وفى الخير. 
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قال الله تعالى لم تسعنى أرضى ولاسماتى » ووسعتى قلب عبد مؤمن » اللن. 
الوادع » . وقيل يارسول الله ه ومن خير الناس ؟ , فقال د كل مۇمن مخموم 
القلب » . فقيل « وما عنموم القلب ؟ء فقال « هو التق النق الذى لاغش فيه. 
ولا بغى ولا غل ولا حسد(١)‏ ». 


ومعرفة الحق وتقوى الإذسان شىء واحدءبل هما جزءآن من عملية واحدة. 
ولا يمكن لاحدهما أن يوجد دون الآخر . وتمكن الفضائل الخلقية الإنسان. 
من السيطرة على نفسه وعلى علاقاته بالأخرين وبالكون » كاتمكنه من إطلاق 
قلبه لمعرفة الملكوت الأسمى من الحقيقة . رمن الضرورى أن ككون البحث عن 
الحقيقة ملازم لتعهد الشخصية الإنسانية وتربيتها حسب مكارم الأخلاق . 


أما درجات ما يحققه الإنسان من معرفة بحكمه الله فى خلقه فلائبائية إذ أن 
معلومات الله سبحانه لانباية لها . وأقصى الرتب رئبة الى الذى تتكشف له 
الحقائق أو أكثرها . ومراق هذه الدرجات منازل » [نما يعر كل سالك 
منزله الذى بلغه فى سلوكة » فيعرفه ويعرق ماخلفه من الخازل . فأما مابين 
يديه فلا يحيط بحقيقته علدا » لكن قد يصدق به إيمانا بالغيب . كا أنا تؤمن 
بالبوة والتى ونصدق بوجوده, ولكن لايعرف حقيقة اللبوة إلا النى . وكا لا 
يعرف الجنين حال الطفل ٠‏ ولا الطفل حال المميز » وما يفتتح له من العلوم 
الضرورية ٠»‏ ولا المميز حال العاقل وما أكتسبه من العلوم النظرية › 
فكذلك لايعرف العاقل » ما افتتح الله على أوليائه وأنييائه من مرا ا' 


لطفه ورحته . > )١‏ 


وعل هذا إذاكان هدف الانسا نالبق هو معرفة الله . فليس فىامكان أحد. 
حتى النتى ( صلعم ) أن يعرف الله ما يعرق الله نفسه . أما « إذ طال شوق 
الأبرار للقاته تیال ٠فبو‏ إل لقائهم أشد شوقا » وإذا تقربوا إليه شبرا تقرب. 
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الهم ذراعا »> فلا يحل ولا منع هن جهته عر وجل . )۱(١‏ ولیس ثمة مايعيق 
«الانسان إلا الحجب المفروضة على قلبه » وانشغاله بأمور الدنيا . 


وتحدد القزالى بفقرة واحسدة حياة الانسان وفايته فى الدنيا والآخرة . 
-ولارب قى أن هذه الفقرة تمكس نظرة الغزالى العامة فى الحياة وتبين التسلسل 
فى غايات الانسان وما يفرضه هذا التسلسل فى العلوم : 

د السعادة وراء علم المكاشفة ٠‏ وعم المكاشفة وراء عام المعاملة الى هى 
سلوك طر بق الآخرة. وقطع عقبات الصفات > وسلوك طريق عو الصفات 
المذمومة وراء علم الصفات » وعلم طريق المعالجة » وكيفية السلوك فى ذلك » 
وراء عل سلامة البدن . ومساعدة أسباب الصحة وسلامة البدن بالإجتاع 
والتظاهر والتعاون الذى يتوصل إلى الملبى والمطعم والمسكن > وهو منوط 
بالساطان . وقانونهق ضبط الناس عل منيج المدل والساسة فى ناحية الفقيه » وأما 
أسباب الصحة ففى ناحية الطبيب »50). 

وعلى القارىء أن يلاحظ الوضع الثانوى ذسبيا للمجتمع الإنساقى و للحكومة 
«والتشريع والطب . وتوجد جميع هذه الآمور وتصيح ضرورية من أجل سلامة 
.الجسم وصته وذلك من أجل تمكين الانسان من ااسعى وراء السعادة . فأضية 
هذه الأمور مستّمدة من أهمية مسلامة البدن فى حياة القاب ليصل إلى الغاية الى 


من أجلبا خلق . 
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يتح اعتباران فى منتبى الاهمية فى كل ما كتبه الغزالى . أولهما الحدود 
الو جودة فى التعبير اللفظىف نقل الحقيقة ٠‏ والثاى حدود قهم جمهور معين لتفهم 
هذا التعبير واستعداده ويقوم هذان الاعتباران وراء نظرية الغزالى فى التربية » 
بل وراء نظلريته العامة فى المعرفة . وهى الاظرية التى سبق لنا أن تحدثنا عنها ‏ 
وسنعود هنا إلى عرض موجز لبعض الآراء فها » لاعداد القارىء أعرض ممبوم 
التوحيد عند الغزالى » الذى هو موضوع هذا الفصل من الكتاب . وكان الغزالى 
قد قدم [لينا فى السابق بعض الآمثلة عن الموجودات الى لا يمكن وصف حقيقتها 
بألفاظ لخوية » وال لايمكن إدرا كها أو رؤا الا على المستوى الصو من 
الفبم . وحاول الغزالى أيضاً أنيبين لناكيف كانالغرض من النعابير الى استخد مها 
الشرع لهذه الموجودات ٠»‏ توجيه طالب العرفة فى بحثه عن حقيقة هذه 
اموجودات . 


ظبرت لللخة فى البداية لقبين الأشياء العادية والألوفة عند الإنسان . فتعبير 
« القدرة » مثلا مشتق من التجرية العادية للقدرة . وتستعمل هذه الكلمة لقدرة 
الله تعالى » لا لوصف حقيقتها بل لتكون دليلا يبدأ منه الإنسان لشبه بعيد بين 
مفبومه للقدرة وبين حقيقة القدرةالإلهية « فبالرغم من بعد هذا الشبه وجازيته]لا 
أنه يصلح كنقطة بداية فى التوجه نحو فم القدرة الإلحية . ولايستطيعالإنسان فهم 
هذه القدرة مالميحد لما بعض الأدلة فى تجاريه الخاصة بالقدرةالا لهية » وما لم يكن 
هنالك احتال فى تطوير هذه التجربة إلى حد نحوها إلى بصيرةنالقدرةالإلهية . ولا 
يستطيع الإنسان أنيفهم أى موضوع تكو نحقيقتهخارج نطاقاحتالات خبرته » 
ولا يكونله عليه دليل ضننجاربه الإنسانية . 
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ولغة الشرع جسر يربط بين تجارب الإنسان العادية وبين الحقيقة ١‏ حبش 
يكتسب الإنسان أثناء مثه عن الحقيقة مايكفيهمن التوجيه الصادق لارشاده إلى 
السبيل السوى .ولكن قدرته عل رؤية الحقيقة كا تتضمئها التعابير الشرعية » هى 
نمو فى يصيرته التى تبدأ فى نموها ما تعنيه لخة الشرع فى تجاريه العادية . والتعابير 
الشرعية إذن تمثل رحلة الإنسان بحثا عن الحشقة . ذظاهر لغة الشرع يكن أن 
يغبمه كل [نسان قادر على التجارب الإنسانية العادية » أما ماتتطوى عليه هذه 
اللغة من حقيقة فلا يفهمه إلا الذين مروا بأسمى التجارب المتاحة للإنسان . 
فللإنسان العادى تكون لغة الثرع دليلال الحقيقة . أما بالنسبة لصاحب البصيرة 
فهى تعبير عنبا . لكنالغزالىيقول فى أكثر من مكانمن مو لفاته » بأن اللغة - 
افيا لغة الشرع ‏ لا علق فيها من تجارب ومعرفة مألوفة » قد تصبح هى 
حجابا بين الإذسان والاستشفاف الصاف الحقيقة . فالرواسب منالتجارب والصور 
الموسة الى تقترن بها اللفة تستمر فى القلب وتمجبه عن رؤية الحقائق الروحية 
رؤية صافية . وح أن وعىطالب المعرفة بهذا الخطر » فإنهلايستطيع أن يمحو 
عن قايه هذه الصور والتجارب » فى محاواته رّية الحقائق الروحيةصافية من هذه 
الصور الأصلية أتجار به العادية والتى تتضمنها اللغة . وهكذا تغدو اللغة فى كلتا 
الحالتين ستارا يحجب الاستشفاف أو البصيرة عن رؤية الحقيقة الصافية . وهكذا 
تكون معرفة الحقيقة بالرغم من تأصاها فى التجارب العادية للإذسان . وبالرغم 
من ضرورة اللغة فى طلبها » فى النباية ذوقاً خاصاً ومباشراً قد تصبم اللغة عائقآ 
فى الودول إليه . 


وقد أوضخت فى الفصل السابق موقف الغزالى من أن البح عن الحقيقة 
يجب أن يكون عبلية متكاملة من الغو تتحدد فيا رياضة النفس مع السعى وراء 
المعرفة . فتئمو الطاقات الكامنةفىالطبيعة الإذسانية وتتطورعندما يتوطد فالنفس 
انسجام عضوىبين كل الحواس والقوى » وعندما يتتحك القلب فىتحقيق الانسجام 
وتّحرر من أتنشغاله بمتطليات الشبوات والغضب الزائدة فتتصرف الروح 
إل عالم الملتكوت الى تنتمىإليه . وقد رأينا فالفصل السابق أيضاً أنهذه العملية 
هى من ناحية عملية نمو فى التجربة والمعرفة والفضائل » ومن ناحية أخرى عبلية 
صقل لمرآة بصيرة القلب . 
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وسترى فما بعد أن ادراك يعض موضوعات المعرفة متيسر ف المراحل 
الأول من بمو الإنسان » بنا يتطلب بعضها الآخر ؛ درجات أسمى من المعرفة 
ومن العمق المماثل فى التجربة . أما الحقائق الروحية فبى من النوع الذى تتطلب 
معرفته حياةكاملة من الامو المتكامل . وعلى هذا المستوى يرى الإنسان ماوراء 
عالم الشبادة وكذلك ماوراء لغة الشرع من حقيقة . 


وي ؤكد الغزالى أن معرفة الحقيفة » التى تتطلب فى رأيه اليقين فى القضايا 
الروحية » أمر فى وسع الإنسان الوصول إليه . ولكن هذا الوصول يتطلب من 
طالب المعرفة أن يبت فى نفسه جميع الفضائل الى تؤلف شخصية الإنسان 
الكامل »يا يتطلب منهإبانالتجارب الى عربها لتثْ : هذه الفضائل أثناء عملية نموه 
التفسى أن دمر بيع درجات المعرفة المكتسبة عن طريق الحواس والعقل 
والروح . فاليصيرة,الأمور الروحية ضرورة للبصيرة بالحقيقة . 


وليس لللبتدىء الذى يريد معرفةمسألة روحية [لاأن يبدأ بما يصلهمن السمع 
أىتراث فكوى » وبما يوحى إليه ذلك الراث .وعليه أنيرجىء حكمه علىما فى 
السمع منص ةأو كذب » إذ أن المبتدىء لايكونقد حقق بعدالقدر الكافى من الو 
الذنىيمكنه من ذلك السمع بصپرته»و بذلك کون عاجزآعن أ بيد مأفيهمن حقيفة 
أورفضها . وفى الوقت الذى يكون فيه خاضعاً السمع » يكون هدفه كباحث عن 
الحقيقة أن ينمى ملكاته ليفبمه و ليكتشف بنفسه حقيقة مافيه من أمور . وينطوى 
نموه على تساؤل مستمر عنما يتعلمه » ولكن ما يتعله أو مر به من تجارب فی 
المراحل المبكرة من رحلته فى طلب العلم ء يكون مبدئياً ويظلكذلك » إلى أن 
حصل أخيراً على ما يتمتع به الصوفى من بصيرة » أى يعرف الحقيقة عن طريق 
الذوق المباشر ويعرف نفسه على مستوى الكال المتكامل . 


ومن الهم أن نلاحظ أن النزالى فىكل بحث من عوثه عن طبيعه الوجود 
يتتاول بالبحث فى الوقت نفسه » طبيعة المعرفة ووحدة المعرفة والخبرة فى 
الإنسان الكامل الكو . فالحقيقة تتكشف على درجات لطالبها تناسب مراح ل تفبمه 
لطبيعته الذاتية » وتنمو طبيعته يحو اليا لكا ازدادت معارفه وخبراته بالوجود. 
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فتسكون العناصر الثلاثة » وهى » معرفة الوجود » وسر المعرفة . ورياضة النفس 
جوانب من عيلية واحدة لاتتجزاً فى نفس طالب المعرفة » وسبق لنا أن رأينا 
فى الفصل السابق أن طلب المعرفة ورياضة النفس أمران مترابطان ويتموان فى 
علية واحدة . ونستطيع الآنأن نضيف بعدآ ثالثاً [ليما » وهو درجة تغبم 
الفرد للوجود . الذى يتكشف للإذسان مع مراحل موه فى المعرفة وفى رياضة 
الفس . وهكذا صح الا بعاد الثلاثةمتشابكه ومترارطة فى عملية واحدة من الفُو 
الشخصى » وبحب أن تبحك ككل واحد إن أمكنذلك. لكن مثلهذا ا مهج غير 
مكن من‌الناحية اللغوية » کا أنهغيرمرغوب فيه . فبذا النبج الكلى ينطوى بصورة 
لازمةعل الجوانب الروحمة للمعرفة » وعلىالعلاقات بين النواحى الختلفة الوجود › 
وال يتيرها الغزالمى حدودمصطاحاته «روحية» أيضاً . وتتحدى هذه الجوانب 
وهذه العلاقات التعبين اللخوى » لابا من علم ا لمكاشفة الى لا م تقلا بالالفاظ 
وإنما يصل إليا الطالب بالذوق . وحتى لو أمكن هذه الوحدة لغوياً فليس فى 
الامكان فبمبا كفبوم عبلل ٠‏ إلا من قبل أو لتك الذين وصاوا إلى المستوى الصو 
فى المعرفة والتجرية , أى الذين ستطعون رؤية الامور الروحية الى تطوى 
عليها المعرفةإذ أنهم خبروها بأنفسهم . ولا يستطيع المبتدىء الذى لم يجرب بعد 
اللواحى الختلفة لطبيعته كلها » والذى لاتكون هذه النواحى مترابطة فى نفسه فى 
كل موحد » اكتساب المعرفة إلاكأجزاء منفصلة » تمشيا مع معرفته لذاته ءوهى 
معرفة لاتزال ناقصة وجزئية غير مترايطة فى كل موحد . وتعكس مرحلة معينة 
من مراحل م وهالمستوىالممائل من بصيرته فى رقية الم والكيفورحلتهفى طلب 
المعرفة لابد وأن تيدأ بالكثرة والتتوع فى عالم المشاهدة . ويمكنه بعد ذلك معرفة 
ما وراء ذلك من عام الملكوت ثم رقية الوحدة الى تشمل العالمين . لكن هذه 
المعرفة الكلبة للوجود لا تحدث إلا عندما عقق الطالب نوا كاملا متكاملا فى 
نفسهء وهذاالئو الكامل المتكامل لايحدث إلا عند معرقته للوجود 
ككل . 


ويذكر الغزالى سبيلين للوصول إلى معرفته الحقيقة . الطريقة الآولى هى : 
« تطبير القلب من كل ثىء ء والابتهال إليه سبحانه وتعالى بالكلية» وهوطريق 


لصو 


الصوفية فى هذا الزمان . وأما الثاية فبى طريق التعلم » وهى طريق العلباء . 
وهذه الدرجة الكبيرة مختصرة من طريق النبوة » وكذلك علم الأولياء » للانه 
وقع فى قلوبهم بلا واسطة من حضرة الحق » كا قال سبحانه وتعالى ( وآنيناه 
من لدنا علدا ) » وهذه الطريقة لا تفهم إلا بالتجرية وإن لم تحصل بالذوق لم 
تحصل تحصل بالتعلم » وهو يذ كر هذه الطريقة عادة عندما يتحدث عن الطبيعة 
الإنسانية ككل متحقق أو عندما يتحدث عن وحدة الوجود . ولا بمكن 
عرض هذه الطريقة عرضاً كاملا إلا بعرض فاسفة الغرالى كاملة والى يرتبط فيها 
النهج وامادة ارتباطا وثيقا فى إطار الأبعاد الثلاثة من طلب المعرفة ورياضة 
النفس ومعرفة الوجود . وإذن فلا تكون هذه الطريقة إلا فى متناول المستوى 
الصو من المعرفة ... 


٠‏ واعلم أنالطريق الأعلى هو الاستشباد باحق سبحانه على سائر الخلق ؛ فبو 
غامض » والكلام فيه خارج عن حد فهم أكثر الخاق «Wz‏ 


١‏ وعوم السر فى هذه الفقرة الموجزة فى عبارة « المق ء الى ھی من أسعاء 
أله الحسى وال هى خير عيارة للمعنى الذى ابوجل ف هذه الفمّرة » وسنعود 
إلا . 


وأما الطريقة أثانية فبى : د الاسهل الاد ٠‏ فأ كثره غير خارج عن حد 
الآفهام » وإنا قصرت الأفبام عنه لأعراضها عن الندير واشتذالها,شبواتالدئيا 
وحظوظ النفس » . وتبدأ هذه الطريقة بدراسة الجرئيات الى يمكن للفبم العادى 
تبينها وإدرا كها » والى يمكن والحالة هذه نقاها عن طربق الالفاظ . والمعرفة 
والتجارب الى تتحقق ببذه الطريقة » جزكية وتمهيدية يبا يتوجه الإنسان نحو 


غايته النبائية فى معرفة الحقيقة ورؤؤيته وحدة الوجود ٠‏ وتمت جميع المعرفة ألتى 


١: -9١ه كيمياء السادة س‎ )١ (١ 
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يطلق علها اسم المعاملة إلى هذه الطريقة . فقى وسع اللغة وصف الجوانب العلمية. 
للحقيقة » ولكنها لا تستطيع وصف ما هو من عالم الملكوت والتى لايمكن, 
الوصول إلى معرقتها إلا بالنوق(1) . 


فالغزالى إذن لابزعم أنه قادر على تعليم الحقيقة ٠‏ فالتعليم » » مهما كان نوعه. 
محدود فى نقل الحقيقة » وإنكان اا متيسر للتعليم أكثر من غيره » 
كا أن بعض مستويات الفبمأ كثر تقيلا من غيرها .ومع ذلكفق أحسن اروف" 
وأكثرها مثالية لنقل المعرفة » حيث تسبل المادة نفسها على التعبير الصالل أمر 
نقلبا » وحيث يكون السامع والقارىء أكثر إستعدادا للفبم » تبقى مجالات من, 
الحقيقة لامكن نقلبا باللغة » ويذلك مقر ى التعليم ناقصا فى : نشل المعرفة إلى 
إنسان آآخر . 

وقد عرف الغزالى أن النقل اللعوى للحقيقة لايعدو مستوى المعاملة . وقد. 
يكون من الجدى فى دراسة التعبير أن تدرس الأمثلة الواردة فى كتابات الغزالى» 
والتى يصل تدرج البحث فيها إلى تحص ذيره بأن المزيد من المعرفة لابمكن, 
نقله عن طريق الكلمات » وتكون اللغة قد بلغت حدودها كأداة للتعبير 
عن الحقيقة . 

وهكذا لايتظاهر الغزالى مطلقا بالرغبة فى التعبير عن الحقيقة بكاملبا » 6: 
أنه لاحاول ٠‏ إلا فى حالات نادرة للغاية » و لللاسباب الى سنتولى شرحبا فما 
بعد » أن يقدم البراهين على وجود الله . فعرفة الله وصفاته المستى . والتواحى 
الروحية للوجود . كلبا تنطلب بصيرة نفوق المستوى العادى لللادراك » وتتحدى 
التعبير الافظى . ومهمة المعاملة بالنسبة إلى معرفة الحقيقة يمكن تمثيلبا بالمثل الأتى: 
فلو أردنا أن نفسر إذة الجاع إلى طفل مثلا لا استطعنا ذلك إلا بمثل من حياة 
الطفل وخبراته » فنفتّش فى حياته عن تجرية فيها لذة ونشوة ونقول له إن هذم 
اللذة الى بحس ببا ويعرفها تشبه نوعا مالذة الماع . 

وف على العاملة لابد من مراعاة مرحلة امو فى المتعلم . فاو أخذنا 
موضوعات اللذة الإنسانية مثلا » لوجدنا أن أهتهامات الناس فما يشبع رغباتهم 
)١( 0‏ الاحياء ‏ كعاب الحبة والشوق . عن ۳1۹ 
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تينتلف بأختلاف المرحلة الثى وصاوا إليبا فى نموه, » والأطوار الى يمر ببا 
الخلق فى موضوعات لناتهم تمائل الآطوار التى يمر با إدرا كبم فى نموه 
وتمائل هذه الأطوار [إذن درجة استعداد القلب لمعرفة هذه الموضوعات بالذوق 
والتجربة المباشرة . فلا يدرك الإنسان مضمون عبارة تدل على لذة إنسانية 
إدرا كا تاما إلا إذا خبر حقيقة ما تدل عليه تلك العبارة . وق كل هرحلة 
من مراحل :مو الإنسان نراه يسخر من أهيامات غيره ممن لم يصلوا مرحلته فى 
الفو بعد أو من ترقوا إلى مأبعدها من مراحل, . ويعدد الغزالى أطوار النوبالذسة 
.للذة فما بل : 
أن الصىفى أولحركته وتمييزه يظبر فيه غريزة ستلذ الأعب والابو 
حتى يكون ذلك عنده أل من سائر الآشياء » ثم يظبربعده لذة الزينة 
ولبس الثياب وركوب الدواب » فيستحقر معبا لذة اللعب » ثم بظبر 
بعده لذة الوقاع وثٌروة النساء » فيترك بها جميع ماقبابا فى الوصول 
إليها » ثم تظبر لذة الرياسة والعلو والتكائرء وهى آخر لذات الانيا 
وأعلاها وأقواها »كا قال تعالى « اعلءوا إتما الجياة الدنيا لعب ومو 
وزنة وتفاخر سم وتكاثر » '. 
ثم بعد هذا تظبر غريزة أخرى يدرك يها معرفة الله تعالى ومعرفة 
أفعاله » فيسحقر معبا جميع ما قبلها » فكل متأخر فبو أقوى » وهذا 
هو الآخير (9). 
فغاية الإنسان تعرف بدرجة الكال فى آخر مراحل تموه ولكن مقدرته 
على التعلم'والإدراك تتوقف على المرحلة التى يمر فيها عندئذ . 
هذا الموقف من « التعلبم » مستمد من روح القرآن الكريم . فالقرآن لايعلم 
وإنما يذكر الإنسان بأن يفكر بآبات الله »'التى يصورها على أنها الدلائل لتوجيه 
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الإنسان فى سعيه وراء المعرفة . والإشارة إلى هذه الأيات واضحة ىكل صفحة 
من صفحات القرآن . ولاريب فى أن الأية الكرية الى تقول « سفريهم آياتنا فى 
الأفاق وف أنفسهم حتى يتبين لحم الحق .”© توضح موقف القرآن فى هذا 
الموضوع . وعبارة « لعل » فى آيات كثيرة مثلا » تدل عل موقف للقرآن فى 
اة الأهمية من العا . فوجود كافة الشروط الخارجية لا كتسابالمعرفةقدلايمنى 
أن ن يتعلم الإنسان بك الضرورة » أن يصل إلى الحقيقة . فالمعرفة العقلبة الى 
يستطيع الانسان [ كتسابا تعتمد أيضاً عل حالة قابه م كستقيل , . 


وعل ضوء هذا نرى أهتهام الغزالى نترية الصفات والخصال أل جي 
توافرها فى طالب العرفة » ليتمكن عن طر يقبا من نعهك يصيركه ولاميتها » 
تماماكاهتيامه بالآدلة الظاهرة التى تكشف فى النهاية عن حقيقة موضوءات 
المعرفة . وهو يستعيض عن علم الكلام بعلم المماملة للسعى وراء المعرفة . 
فالمعاملة تو جه طالب | حو هدفه النہائی بواسطة تدرسه > کل ما یکن تقل 
بالتعبير اللفظى » بينما تكد المعاملة فى الوقت نفسه التفاعل الوثيق والمتاسك » 
بين الفضائل والإتجاهات التى يحب عل المرء أن يثبتها فى نفسه » وبين قدرته 
على تفم موضوعات المعرفة والخبرة . لكنها» أى المعاملة » لاتدعى على أى 
حال التعبير عن الوحدة فى هذه العملية ٠‏ وكل ما تستطيع أن تفعله > هو أن 
تؤكد أرن الانسان يستطيع أن يوجه نفسه بين جميع الجواز نب الختلفة للمعرفة 
والخبرة » عن طريق تنميةحالف نفسه تنكون النواحى المختافة لشخصيته كلبا فيب 
متحدة فى كل متناسق . وتكون الشخصية الكاملة المتحققة وسيلته الوحيدةارؤية. 
الوحدة الى تربط بين الدرجات الختلفة فى معرفته وفى خيرته بالوجود . 

وينطبق هذان الاعتباران » أى القيود الموجودة فى اللنة والتى تحول ينها 
وبين نقل الحقيقة كاملة ؛ ودرجة امتعداد طالب المعرفة لمعرفة الحقيقة » على كل 


موضوع ف المعرقة » إذ أن كل شىء فى هذا الوجود له جانب روحى - أى 
لاتدركة الحواس ‏ وراء جانيه المشاهد . 
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وأهمية هذين الاعتبارين تيرز بوضوح أكثر عندما يناقش الغزالى أبواب 
الإمان . فكل باب من أيواب الإيمان تفترض معرفته على مستوى اليقين» توافر 
ثلاثة عناصر عند العارق وهذه العناصر مبرابطة ولا يمكن تحرئتبا فى الواقع » 
وإن كنا نفرد كلا منبا عن مستوى المعاملة . والعناصر اثلامة التى تؤلف اليقين 
فى العلم » ويعنى نوع المعرفة الخاصة بذ لك الباب من أبواب الإهان » والحال » 
وتعنى حالة القلب » أو الصفات التى يحب توافرها فيه كعالم بذلك الباب»والعمل 
وهو الساوك المتصل يلك المعرفة وذلك الحال من الوجود من ناحية » والذتى 
يكس نوعيتهما وي كدههما من ناحية أخرى . 


وهكذا يتحتر على طالب المعرفة ليكون على يقين من حقيقة التوكل أو من 
حقيقة النوية مثلاء أو من حقيقة غيرهما من الا بواب الى يصنف الغرالى الإعان 
على أساسها » أن يكون قد تحقق فى نفسه العلم والحال والعمل ٠‏ المتعلقة يباب 
من هذه الآبواب - فهذه هى العناصر الثلاثة المترابطة الى يتأاف منها كل باب 
أبواب الإيمان : 


فالعل, وحده غير كاف .كا لا يمكن تحقيقه دون و جود العنصرين الأخرين. 
وعلى الرغم من إمكانية نقل جزء منالعام فى هذه الآبواب عن طريق الآخرين» 
إلا أن هذا العلم ناقص » وذلك لآنه ينقل محدوداً حدود اللغة الى تعجر عن 
نقل الحقيقة كاملة . ويكون اليقين فى أيواب الإيمان.عملا يحقيقة الإنسان بصورة 
خاصة . ويتوصل إليه عن طريق العلم والنجربة الشخصية والساوك المتصل ذه 
الآبواب فى حياة مستمرة من الو الناتقى » فالعلم يوجه الإنسان نحو نحقيق 
دذا الهدف. وعلى طالب المعرفة ليتمكن من معرفة مايحاول العلم أن قله ليه 
أن يكتشف لنفسه ماتدل عليه لخة هذا العلى » ويتحقق مذا عن طريق ذلك 
النوع من الرياضة النفسية الى سيق لنا أن شرحتاها فى الفصل السابق . 


ويتجتب الغزالى » إلا فى بعض الحالات الخاصة والنادرة » أساوب البرهان 
على نقل العلم بالقهء أو بأية حقيقة روحية أخرى . ولعل أقمى ما بأخذه عل 
ال كلمين والفلاسفة أن البراهين التى يستخدمونها عقيمة بطبيعتبا وعاجزة عن 
تقل العلم بها . فالبراهين تتتجاهل الاستعداد عند طالب العلم لتقبل الحقيقة »يا 


سدع[ 


تتجاهل قدرته على فهم حقائق الأمور الت تحاول الآله| ظالتعبير عنها وشرحها. 
ويقوم الفلاسفة والمتكلمون قم مادتهم وتصنيفبا عبل أساس قواعد العقل , 
فقط » وهى قواعد لا تصلم لمشيل حقيقة الأمور الدينية تمثيلا كاملا . ومع ذلك 
فإن البرهان له دور تعليمى مبم عند الغرالى ل 
من ناحية أخرى . وتقوم فائدته على أنه يؤمن لطالب العلم قأعد عدة ثاتة على 
مستوى إدرا كه , أما خطورته فبى ادعاء البرهان على أن يعرض الحقيقة عرضًا 
كاملا.ويكةسب طالب العلم فى الحالة الأولى بعض التوجيه المبدق لمستوى تفهمه. 
و ساعد ذلك عل ی عدم الاستسلام للنأس ف طلبه للحقيقة » أما فى الخحالة الثانية 
فإن الفياموف قد يترك طااب المعرفة وقد حمله إحساساً من الرضى والقناعة 
فى تحصيله » فيمتعه بذلك عن المتابعة والتعمق ليصل إلى المستوى اليقيى 
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ولعل أعظم إسهام يستطيع طيع التعلم أو الكتابة تمده فى نقل الحقيقة هو › 
كما يرى الغزالى على ضوء منبو مه للمعاملة » نقل تلك التواحدى من الحقيقة الى 
تفع ضمن حدود الإدراك الحسى ؛ والتحقيقات العقلية . ولكنەمع ذلك ترق 
ويحذر بأن هذا النقللا يعدو أن يكون إعداداً للإنسان ليقومهو بنفسه باكتساب 
الحقيتة .وتكون الأمور التى تنعدى حدود الإدراك الحسى والعقل»فوق مستوى 
الكتابة والتعلم . وتكون المعرفة فى هذه الحالة » تصويراً شخصياً أساسه كل 
مافى المعاملة من علم وتجربة . وتكون المعاملة فى وعبا . دليلا على طبيعة 
الآمور الدينية تماماً كا يكون عالم المشاهدة دليلا على عالم الملكوت . وتكون 
المعاملة ضرورية لتوجيه طالب العلل » وتحديد إتجاه بحثه عن الآمور الدينية : 
وإنكان ا كتشاف حقيقتها عملا شخصيا بحققه الإنسان بصورة خاصة . ومن 
الضردرى تجنب البراهين فى القضايا الروحية الصافية » إلا إذا كان هناك مايرر 
اللجوء إليما تبريرآ كافيا . « فعرفة الروح الإفسائية صعبة جد » لآنه لم يرد فى 
الدين طريق إلى معرفته [ذ لا حاجة في الدين [لمعرفته. لآن الدين هو امجاهدة» 
والمعرفة علامة الهداية كنا قال سبحانه وتعالى ٠‏ والذين جاهدوا فنا لنبدينهم 


e) E 


.سبلناء . ومن لم يجحتبد حق اجتباده » لا يجوز له أن يتحدث هعه ثي معرفة حقيقة 
1 
الروح &. 


ومع هذا فحن نرى فى بعض كتب الغزالى ورسائله بعض الحجج والبراهين 
الاسساكنى يبرر مها الذزالى كتاية رسالته المثذرورة « برسالة القدس الى يعرض 
:فسا « البراهين » على وجود الله بالطريقة التقليدية . (2) . 


وتعتيردرسالة القدس» من أكثر حاولات الغزالى وضوحاق عرض اليراهين 
على وجود الله وصفاته الحسنى . ويشير اسم هذه الرسالة إلىأن الإمام قد كتا 
بعدأن أضاء الله قلبه بنور اليقين » عندما كان فىمدينة القدس ٠‏ إبان جو لتهالصوفية 
المشبورة ٠‏ وكانت البراهين والحجج الى أوردها فى هذهالرسالة معروفة عند ققباء 
عصره » وقد نحا هو فها منحى المتكامين منتهى الدقة والتقليد . ولا ريب فى أن 
المتكلمين ربما أعتيرو! هذه الرسالة عملا رائعاً فى عرض الحقيقة على أرفع صعيدء 
وإذاما تجاهلنا مافى الرسالة من سرولة نسبية فى اللثة . وهما من خصائ صأساوب 
“الغزالى فى جميع كتاباته » فإننا لانجد فى الواقع فرقا بين مضمونها وبين كتاب 
.« الإرشاد » للجورى ء وهو الكتاب الذى جعل من أستاذ النزالى هذا أحد كيار 
علماء الكلام . ولعل الفرق الوحيد بينهما أن كتاب ١‏ الإرشاد » كتب للخاصة 
ينها كتبت « الرسالة » لعامة المسلبين . ولعل هذا الفرق فى البدف وفى محال 
«الإهتام » هو أحد الآمثلة البارزة التى تمكتنا من تقدير إسبام الغزالى الضخم 
فى الفكر الإسلاى . 


ولعل من المهم كل الاهمية » أن هذه الرسالة » جاءت فى كتاب الأحياء 
“فوراً بد الحجوم العنيف الذى شنه الغزالى على النظام التقليدى الذ يقبعه علياء 
الكلام » وبعد عرض آرائه فى تفسير الحقائق الروحية الى ورد ذكرها فى 
)١(‏ كيمياء اأسعادة ا ص و 


(5) رسالة القسس أو « لوامم الأدلة للعقيدة » هى الرسالة التى كستبها ا'غزالى بالقدس 
.وتكون هده الرسالة العصل الثالث فى ك تاب قواعد العقائد من الاحياء ص 38٠١‏ . 


عل 


الشرع . ومع هذا فإ الرسالة لا تخرج فى روحبها وأساوبها ومستوى تضكيرها 
عن علم الكلام » ومن حقنا هنا أن نتساءل والخالة هذه عن الاسباب الىدفعت 
الغزالى إلى تقليد أساوبالمتكلمين فىهذهالرسالة » والتوحدت بهإلىعرض البراهين 
على وجود الله . ولقد أحس الغزالى نفسه بغرابة هذا الموقف إذ يرد إحساسههذا 
فى المقدمة الى وضعبا « لرسالة القدس » . 


فبو يقول فىهذه المقدمةأن مادفعهإلى كتابة الرسالة هو خوفه منأثرالكلام 
الباطل على عقول الذين لا يستطيعون تمييز الحق دن الباطل وعلى عقول الذين 
لا يستطعيون تكريس حياتهم كلبا فى طلب الحقيقة . ولعل وجود «١‏ الكلام 
البأطل » فى مجتمع من اأؤمنين يجحعل من الضرورى وضع مقابل له من ١‏ الكلام 
الصحيح » . ولولم يكن الكلام منتشراً .ول تكن الحجج الباطلة منثشرة فى 
مجتمع المؤمنين غير المدريون فى صنعة الكلام لكانت أية محاولة لإقامة البرهان 
على وجود اله »> وشرح صفاتهيالكلام» إنما تدل على جبل صاحبها يحقيقة هذه 
الأمور . والإيان بلله يولد مع الإنسان ففطرته » وليسفوسعالانسانآن ينجو 
من حث الفطرةللبحث عن خالق الوجود ؛ أو من الرغيةفى الوصول إلى تفسير 
مرض للوجود . يضا قإلى هذا أن ف القرآن الكريم عدداً كبيرآ من الاآيات تبدى 
إلى الإيمان . وتتطلب هذه الآيات نوعاً من التأملالذى يستطيع الإنسان العادى 
القيامبه. وهى كافية لآن تهديهإلى الايمان بالخالق الواحد » الذى يبيمن على الكون. 
كله » كا أنها تنك طالبالمعرفة إلى السعى وراء آفاق لانهاية سا فى طلبه الله . 


وإذا مااسكتئنا مناهج الصوفيةوالفلاسفة » فإن علم الكلام كان انبج الغالب. 
على عتتلف المدارس الشرعية الفكرية بما فيها أهل السنة » ولو يكن العامة 
قادرين على الهييز بين الباطل والحق فبا ينه عل الكلام من دهاء ومكر . 
فكان أ يمانهم معرضاًالخطر من بعض الذين يعر ضون!! قائدالرائفةتحت ستارالكلام». 
وكانت وجبة نظر الغزالى أن الكلام » وإن كان كنج عاجزآ عن 1 كتشاف. 
الحقيقة أو التعبير عنها » إلا أنه قادر ما عل التأثيرعلى سلامة عقائد العامة أوعل. 
حايتها من هذا التأثير . وكان هدفه من «١‏ رساله القدس » حمايته عقائد العامة 


ع ۷~ 


إذ رأى من الضرورى تزويدهم بأداة صيحة يستطيعون إستعمالها فتمييز الصحيح 
ا 0 لا بد ئل 0 من أن 


ولهذا لم توجه رسالة القدس هذه إلى طالب e‏ 
الروحية »كا لم يقصد منها أن تكون تعبيراً صادقا عن هذه الحقائق » فإذا حفظها 
الناس » وعرفوا تعابير الكلام ومصطلحاته » ريما استطاعوا أن بميزراالاطل 
فى كلام بعض المتكلمين . عن طريق مقابلة ماتعليوه من هذه الرساله 
بكلامهم . وقد أوضم الغزالى هدفه هذا عندما قال عن رسالته أن , فيها لوامع 
من الآدلة مختصرة من غير تحمق » * 29 وهو لا يدعى فى الواة e‏ 
أن سكون خطوة أخترى فوق العقيدة المبسطة الخالية ا ا الى 
كان الخزالى قد وضعبا لطلاب المدارس ليحفظوها . 


وكان الغزالى مقتنعاً بالفسبة لإيمانالعامة بأن الفطرةالموجودة فىكل إفسان 
حاف زكاف للبحث-عن الله » وأن الشواهد العديدة والكثيرة الوارة فى القرآن 
اللكريم كافية لارضاء هذهالاظرة . وكان يرى أنالبراهين اللفظيةعلى وجود اله لم 
تسكن غير ضرورية -فسب » وإنما كانت شطيرة من حيث أنها تدعى [مكانية نقل 

الله إلى الأخرين . واعل العبارةالآخيرة فىمقدمة « رسالة القدس» تكشف 
التقابعما أحس به الغزالىمن ترددق اللجوء إلى البرهان لإثيات وجوداته فبعد أن. 
بول أن فى فطرة الإنسان وشواهد القرآن» مأ بح e‏ 
يقول . . « ولكننا على سبيل الاستظبار واقتداء بالعلماء النظار نقول .. 
وكان هدفه من رسالته هذه حماية العامة من المنطق الباطل . 


وليس الغرض من هذا العرض تأكيد اهتتام الخزالى البالغ بحماية عقائد 
العامة » و لکن کان الغرض مته آن توضح بأن الغزالى لم يكن يرى فى فن البراهين 
والحجج فى ميدان الحقائق الروحية سوى مجرد وسيلة للحماية وليسمرشداً إل 


م١ كتاقواعد القائد س‎  ءايحالا‎ )١( 
١8 (؟) الأحراء س اكتاب قواعد العقائد سن‎ 


— 


العلم الصحيح . وقد عير عن هذه الأسكرة تعبيرا واضحا وقويا ف مكان آخر 
فى العباءة التالية : 


« ونما يتميز الد كام عن العاى » بصنعة المجادلة والحراسة ء فأما 
معرفة الله تعالى وصفاته وأفعاله » وجميع ما أشرنا إليه فى 
المكاشفة » فلا يحصل من علم الكلام . بل يكاد أن يكون الكلام 
حجاا عليه ومائعا عنهع'!؟ . 


وقد سبق لنا أن رأينا أن نقطة التحول الماسمة فى حياة الغزالى الروحية 
والفكرية »كانت عندما اكتشف عقم مناهج علاء الكلام » كوسيلة لمعرفة 
الحقائق الروحية . وكان ١‏ كتشافه هذا أعظير ماقدمه إلى الإسلام من اسبام . 
ورأينا من قبل أيضاً أن الغرالى لم يختلف مع المنطق كمنطق » وإنما كان اختلافه 
.مع الأهمية الى كان العلماء يعطونها له فى استخدامه كأداة لمعرفة الله. وقد هبطت 
مكانة البرهان عند الغزالى فى القضايا الروحية من منزلتها السامية فى العلوم 
الديئة إلى منزلة الشر الذى لايد منه لجاية عقائد العامة . 


ول يهدف الغزالى » عن طريق تحطيمه لادعاءات الكلام » وإيراز حدوده 
٠وعيوبه‏ بصورة مقنعة إلى [نقاذ السنة من الوقوعأسيرة للعبارات وأشكال التعابير 
المنطقية كسب ؛ بل أراد أيضا أن يحررها من خطر التزمت العقيدى المرتبط 
بالإيمان بأن اللفظ والمنطق قادران على ضبط جميع جوانب الحقيقة . 


ولعلمن ايجدى قبل البحث فى مبدأ التوحيد كالغاية النبائية فى فكرالغزالى» 
“أن فستعيد الآبات القرآنية المتعلقة بطبيعة الله . 
قول نعالى : 


د الله لا إله إلا هو الحى القيوم لاتأخذه سنة ولا نوم له ماق 
السموات وما فى الأرض » من ذا النى يشفع عنده إلا بأذنه بعلم 


)١(‏ الأحياء ٠‏ كتاب العلم من بو 


--1177 مب 


ما بين أيديهم وما خلفهم » ولا يحيطون بثىء من عليه إلا دما شاء . 
وسع کرسیه السموات والآارض»ء ولا يؤوده حفظهما وهو العلى 
العظے() › ۔ 
وقد أوحتالابة الكريمة التالية من سورة النور للغزالى برسالته المشبورة 
د مشكاة الأنوار » التى حاول أن يطبق فيها نظرياته عن درجات المعرفة » الى 
سميبا هناك درجات التتور ودرجات الظلام » كمنيج فى تفسير آية انور 
وآية الظلمات . وسنعود إلى البحث فى مشكاة الانوار فى مكان خر . 
قال تعالى : 


دالله نور السموات والآارض .مثل نوره كشكاةفيها مصباسءالمصياح 
فى زجاجة » الزجاجة كأنها كوكب درى يوقد من شجرة مباركة » 
زيتونة لاشرقية ولا غربية . يكاد زيتها يضىه ولول نسسسه نار . 
نور على نورء يبدى الله لنوره من يشاء » ويضرب الله الأمثال 
الناس . والله يكل ثىء علم »80). 


ولعل أهم ما يرد فى القرآن الكريم من توكيدات , هو التأ كيد على وحدانية. 
الله المطلقة . قالله هو المهيمن على كل ثىء ٠.‏ صعيره وكسيرة » ولیس الكورس 
إلا سنة واحدة ء سنبا الخالق الأوحد ععرفته وحكته بحيث سير فيه كل ثىء 
وفق هذه السنة الى وضعبا الله له . ولكل ثىء مكانه وأهميته القدرة له ضن هذه 
السنة الإلمية » وليس ثمة ما يخلق عيثا أو بدون غاية. ولذلك فلكل ثىء 
قداسته , إذ أنه تعبير للحكئة الإلية ويرى الله عز وجل كل شىء ويرقبه » فهو 
أقرب إلى الإنسان مرن سبل وريده » ويجزى كل أمرىء بعمله , واللّه تعالى 
غنى عن عباده لاتقيده المفاهم البشرية للعدل » مع أنه سبحانه وتعالى » قد أوحى 
بها إلى انبيائه ورسله ككزء من سنته -لخير البشر . وهو الرحمن الرحم ولا يفر من. 


) ٠١ سورة البفرة الآية‎ )١( 
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دعن( عب 


عدالته أحد » وحب الله من | كتشف وعرف وأطاع ارادته تعالى فى خلقه . 
.وهذه الطاعة هى سعادة الإنسان > ولا يعصى أله ويخالف إرادته إلا من أستمر 
فى جېله » ومن استمرف جهله استمرق شقائه . ومع أنه القادرتعالى على كل شىء؛ 
إلاأنه لا يبدل سنته الى سنها لخلقه . 


وكان التوحيد أم مبدأ فى الإسلام » قبل الغزالى » فلما جاء الإمام طور هذا 
المبدأ إلى مبداً شامل » ضم فيه جميع فاق المعرفة والخبرة الإذسانية ووحد ينبا 
فى كل واحد متكامل مترايط . وهذا الكل يراه طالب المعرفة فى تهاية رحلته 
الطويلة فى طلب الحقيقة . فتصبح آفاق المعرفة والخبرة الختلفة من طبيعية وغيبية 
وعلبية وإحساسية وءاطفية وادراكية وروحية وأخلاقية وسياسية واجتاعية 
وقانونية وإقتصادية مترابطة فى كل واحد » إذا وصل الإفسان ليه استطاع أن 
يفم كل واحد من هذه الميادين فهما أوسع وأعيق . 


فبعد أن أ كتف النرالى عقم علم الكلام » واكتشف الصفات الى يحب أن 
تتوافر عند الإنسان ليعرف الأمور الروحية » ركز جبوده كلها فى تطوير هذا 
النظام الشامل . وجعل من صفات الله الحستى ولاسما الوحدانية » الغفاية الابائية 
الى يحب أن تتحك فى عملية النمو نحو الكال الكامل؛ والتى عندها يرى الإنسان 
وحدة الوجود كله » د يمعتى أنه لم تحضر فى شهوده غير الواحد » قلا يرى 
الكل من حيث أنه صكثير ؛ بل من -حيث أنه واحد . وهذه هى الغاية القصوى 
فى التوحيد , )١(‏ 


ووحدة الله تعالى هى الغاية اللبائية للاعرفة والبرة » لاتطلب لطريقة 
مباشرة » ولكن بما يعبر عنهافهوحدة الوجود ا أنها لاتطلبعن طريق الجبد 
العقلى وحده » إذ تفترض معرقتها نموا كاملا متكاملا فى الإنسان الذى يرى على 
المستوى الصوفى من وجده الجوانب الروحية فى نفسه وفى العالم » والذى أقام 
الوحدة فى نفسه وصار بذلك قادراً على رؤية وحدة الله تعالى . 


(١)كتاب‏ الحة والشوق والانس والرضا من الأحياء » س 18م 


۷0 ع 


فبدأ التوحيد يخدم كهدف بتو جه نحوه طالب المعرفة . ويخدم كافتراض 
فى أنكل الوجود وكل ماحدث فيه هو كل واحد خاضع لإله واحد . ويخدم 
كفتاح لللعرفة » يتقبله المبتدىء أولا بالتقيد والإيمان ‏ ثم بالعقل » ثم يتوجه 
بعد ذلك ليرى وحدة الوجود مع الكثرة فى الأشياء . ووحدة نفسه مع جوانب 
تخصتهامعتددة . 


وأكثر الفقرات وضوحاً فى كتاباتالغزالى عن مفمومه الشخصى لله موجودة 
فى كتاب « الحبة والشوق والآنس والرضا ء م نكتاب الأحياء » وال تبدا ب 
واعل أن أظهر الموجودات وأجلاها هو الله تعالى « )١(‏ . وستتقل فيا يل 
صورة لا قاله الغزالى فى هذه المناسبة » ليرى القارىء أن النزالى » لا تحاول 
أكثر من عرض أمثلة قد تعين إلى الوصول إل معرفة الله سبحانه وتعالى . 


ومعتى اللدلة السايقة بأن الله هو أظبر الموجودات وأجلاما , أن من بين 
.موضوعات المعرقة يحب أن تنكون معرفةالته تعالى أول مايكتسيه الانسان وأسبل 
الآشياء على فبمه » لكن الواقع هو عكس هذا ء فا هو التفسير لذلك ؟ ويرى 
الغزالى فى الخل التالى ما يخدم غرضه فى هذه الممسألة : 


إذارأينا إنساناً يكتب »ء تتبين على الفور أن هذا الإنسان حى» وأنه يملك 
العلم والقدرةوالإرادة على الكتابة . ولكن !يس من بين هذء الموضوعات فى 
المعرفة ما يدرك لحواس ؛ وكل ما نملكدمن دليل على معرقتها هوحركة الإنسان 
أثناء الكتابة » ولكن بهذا الدليل وحده» يقبين لنا أن هذه الصفات هى أظبر 
وأجلى لنا من سائر صفات ذلك الكاتب بما فى ذلك صفاته الظاهرة التى ندركبا 
بالحواس ٠‏ ولانستطيع معرفة صفاته الظاهرة بملاحظة يده وحدها ؛ وكذلك 
لا نستطيع التيقن من بعض صفاته الظاهرة الأخرى » كقدار طوله » واختلاف 
لون بشرته وغير ذلك من صفاته . أما حياته وقدرته وارادته وطاقته عل ىالكتاية 
وكونه إنساناً » فكلبا أمور جلية لنا وواضخة لديئا ء وإن كانت حاسة البصر عتدنا 
| لاترى أكثر من حركته التى لاعلاقة لما ببذه الصفات على الإطلاق : 


() الأحياء ‏ كتاب اللحمة والشوق س ۲٠٠۲٣‏ 


س ۷71 د 


وتقوم نظرية الغزالى فى المحرفة وراء هذا المثال . فبنالك ثلاثة عناصر 
أساسية فى عملية المعرفة هذه . وأول هذه المناصر هووجود ثىء خارجى يقبل 
المعرفة » وهذا هو الإنسان الذى يكتب والعنصر الثاق هو أن هناك من يرى 
ويدرك هذا العمل : والحنصر الثالث هو أن الإدراك عملية وليس حادثا سيطاً . 
وهذه العملية هى الت تهمنا فى مجال يحثنا هذا هنا ء فبى تبدأ بالإدراك الحسى , 
وفى هذه الحالة لا يمكن أن نبداً ببداية أخرى . فاسة البصر تربط بين من يرى 
ومن ناحية معينة من الثىء المنظور » ولكن كل ما تحمله هذه الحاسة إلى الذى 
يرى هو دليل ؛ ويكون هذا الدليل أساسا كافيا لادراك الصفات الأخرى › الى 
لايمكن إدرا کہا فی هذه الحالة إلا ذا الدليل ٠‏ وهذّه المعرفة النايمة لصفات. 
الشخص المشاهد هى فوق إدراك الحواس 2 وتحدث «صورة كلية فی نفس الذى 
يرى فهى إذن معرقة الذى يرىلنانه هو تصب مله أسأسا لمعرفة مايشاهده » فالذى. 
يرى يعرف عن طريق معرفته بذاته » أن الحركة التي جاءت حاسة البصر بها » 
لايمكن أن تقع إلا إذا كان الثىء الذى تقع فيه » يملك الحياة والقدرة. 
والإرادة والمعرفة . 


وهذه الناحية الأخيرة فى عملية المعرفة » هى التى تسمى بالفيم ٠.‏ ويقوم 
اہم فی هذه الحالة على عنصربن أسامسين أو ما : الآدلة الثى تصل من الخارج؛ 
وثانهما مع وه المدرك لنفسه التى 5 وسر هذه الآدلة . 


ونصل من هذا إلى أن ثثمة عملية مشابهة تقع فى بحال معرفة الله . والفرق. 
الوحيد وين معرفة حياة الكاتب وقدرته وارادته وعمله ما فى المثال السابق ومن 
معرفة صفات الله الحسنى يقوم فى أن خصائص الكاتب وصفاته توجد فی شی۔ 
تستطيع رؤيته وتمييزه بحواسنا » فالكتابة التى نراها هى نتيجة لايمكن أن 
توجد إلا إذا وجد كاتبها . فنحن نرى الكاتب كله من ناحية » وندرك نوع 
حرحكته من الناحية الأخرى . ولايمكن أن تحدث هذه الحركة إلا فى ثىء 
مثلنا ء أى ثىء يماك الحياة والقدرة والعلم ليستطيع الكتابة . أما بالنسبة إلى 
ألله سبحاءه وتعالى فكلما تستطيع حواستا نقله إلينا عنه هو الحركة » أو الكتابة. 
بالنسبة إلى المثال النى ذ كرناه ‏ [ذ أن ما تتقله لايتعدى آثار الفاعل؛ أما الفاعل 


م ۷۷ سب 


نفسه فلا . ولدكن عن طريق معرفتنا بأنفسنا نستطيع أن نستنتج وجودكائن 
أعظم يملك الصفات التى با يصبءم كل ما نشاهده مكنا , أو على حد تعبير 
المثال . لايد من وجودكاتب أعظم لهذا الكون ؛فتحن نرى ١‏ الكاتب» وندرك 
بالتالى صفاته وحقيقة وجوده . « فكل ما تشاهده وندركه بالحواس الظاهرة 
والباطة » دليل على وجوده » وكل دليل ما نشاهده يعيثنا على المزيد من معرفة 
صفاته تعالى . . وف هذا يقول الغزالى . . 


« بل أول شاهد عليه أنفسنا وأجسامنا ووأصافنا » وتقلب أحوالنا . 
وتغيير قاوبنا ؛ وجميع أطوارنا فى حركاتتا وسكناتنا . وأظبر الأشياء 
فى علينا أنفسنا » ثم محسوساتنا بالحواس انس »ء ثم مدركاتنا بالفعل 
والبصيرة . وكل واحد من هذه المدركات له مدرك واحد وشاهد 
واحد ودليل واحدع2؟ . 


وعلى طالب المعرفة أن يعرف نفسه والكون قبل أن يتمكن من معرفة الله . 
وكليا ازدادت معرقته بالكو ن كلما توسعت معرفته الله » لكن معرفة النفس 
والكون ليست الغاية النهائية» و إنما غابته هى معرفة الله عن طريق معرفة أفعاله» 
لا يرضى بمعرفة جانب من جوانب الوجود » وغاية هذا الطالبهى فوم الوجود 
فى جميع جوانبه وزواياه الممكنة على أنه كل واحد من خلق إله واحد . فتكون 
معرفة كل جانب دليلا إضافياً يؤدى إلى المزيد من المعرفة الشاملة للكل . ويملك 
طالب المعرفة فى الطريق التِى تصل به إلى معرفة الله عدداً من الآدلة فى نفسه وفى 
العالم تدل على وجود القدرة والنظام والحكمة ... والوحدة . . وهذا الطالب 
نفسه هو المعبارالذى به تدرك هذه الآدلةءوعليه إذا أراد أن يكون معياراً صادقاً 
انی مداركه ليبلغ حدود الكيال فى لفسه . وف نموه هذا يجب أن فسير 
بتوجيه من الشرع ومن العلوم والتجارب الإنسانية . أما أن يصل إلى البقين فى 
وجود الله » أو يصل [ل معرفته نعالى يدون هذه الوسائل فغير متيس اطالب 
المعرفة إلا إذا شاء الله » فعرفة الله هى تباية الرحلة وليست بدايتها . وأما رياضة 


(:) الأحياء ‏ الح والفوق سن ۲۹۲۰ 
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النفسومعرةتها ومعرفة الكون فبى الوسائل الثى يعتمدها طالب المعرفة فى رحاته 
للوصول إلى هدفه النباق . 


ويناقش الغزالى ف كنابه ء الاحياء » مبدأ التوحيد بالتوكل . وميدأ التوحيد 
هو مابجمع بين الجوانب المختلفة من فكر الغزالى كله » فيدأ التوحيد هو النى 
رولف بين الظاهر والباطن فى الوجود » وهو !ابدأ النى يربط فى الباية من 
ناحة فليفة المعرفة » بين درجات المعرفة والخبرة الختلفة ويجالاجبا ويوحدها 
فىكل واحد . وهو المبدأ الذى يوجه من الناحية النفسية التتجارب العاطفية العادية 
للانسان ويوجه نموها نحو التكامل الكلى ' فى كتاب و الحبة » من الاحياء 
يححل الغزالى التجارب العادية فى الحب هى الآصل الذى إذا نما نمواً كاملا 
ومتكاملا مع غيره من صفات الإنسان » كان الأساس فى تفهم حبة ألله سبحانه 
وتعالى . وفى كتاب « التوبة , تحدث التوبة فى القلب الذى حقق الوحدة مع 
نفسه ومع ما حوله.أما من الناحية الاجتماعية فبدأ التوحيد هو إلذى جعل الغزالى 
يرى الوحدة بين الجنس البشرى » ويرى التكامل بين أنواع الحياة الختلفة عند 
أجناس البشر . ولقد أوضح هذه الفكرة تمام الإيضاح فى كتاب د الشكر » 
وكتاب و ذم الدنيا » وغيرها من الأحياء » وسنقوم بمناقشة بعض النواحى 
المتعلقة بهذه الفكرة فما بعد . أما من الناحية السياسية فإن ميدأ التوحيد هو 
النى يخلق الرابطة الوثيقة بين أعمال الحياة الدنيا » وبين قضايا وأمور الدين › 
أى الحياة التى تتصل بالقو الذاتى للإنسان . وقد أوضم هذه الفنكرة [يضاحاً 
كافيا فى كتاب د العلم , وفى كتاب ١‏ ذم الدنيا ».وهو فى الكتاب الأول (العلم) 
يقم النشاطات الإنسانية كلبا إلى « علوم » مبرابطة فى كل شامل » منها ما يتعلق 
بالددين ومتنها ما يتعلق بالدنيا . وإذا أردنا الإيجان قلنا إن مبدأ التوحيد هو انحور 
الآسامى الذى تقوم عليه نظريات الغزالى الفنكرية كلها . 


وهو يناقش التوحيد فى مفبومه الفلس كا قلنا مع مناقشته للتو كل.والفقرة 
التالية المقتتبسة من كتابات الغزالى تعتبر من الناحية الأول مثلا على أساويه فى 
مناقشة قضايا الإمان؟ا تعتير من الناحية الثانية ممبيداً لمناقشات تالية . فو 
يقول . . 


1 


اعلم أ التوکل من أبو اب الإيمان . وجميع أبراب الإيمان 
لاتنتظم إلا بعلم وحال وعمل . والتوكل كذاك » يفتظم من علم هو 
«الآصل » وعمل هو المرة > وحال هو المراد ياسم التوكل . فالعلم هو 
الآصل » وهو المسمى إهاناً فى أصل اللسان » إذ الإبمان هو 
التصديق » وصحكل تصديق بالقلب فبو علر » وإذا قوى مى يقينا » 
ولكن أبواب اليقين كثيرة » ونحن إما نحتأج منها إلى ماننى عليه 
التوكل » وهو التوحيد » الذى يرجه قولك : ( لا إله إلا الله وحده 
لا شريك له ) والإإمان بالقدرة التى يترجمعنها قولك (له الملك ) » 
والإيمان بالجود والحكة الذى يدل عليه قولك ( ولهالخد ) » 


.« فن قال : لا إله إلا الله وحده » لاشربك له » له الك وله اد ¢ 
وهو على کل شیء قدير » تم له الإيمان النى هوأصل التوكل » اعنى 


«١‏ فأما التوحيد فهو الأصل » والقول فيه يطول » وهومن علم 
المكاشفة » ولكن بعض علوم المكاشفات متعلق بالأعمال بواسطة 
الأحوال » ولايتم علم المعاملة إلا بها . فإذا لا تتعرض إلا القدر 
الذى يتعلق بالمعاملة . و إلا فالتوحيد هو البحر الخضم الذنى 
لاساجل له . )١(‏ 


وبميز الغزالى بين أريع مراتب فى إدراك التوحيد . فالمرتبة الأولى من 
'التوحيد هى « أن يقول الإنسان بلسانه , لا إله إلا الله » وقلبه غافل عنه أو متكر 
له كت وحيد المنافقين » (؟) . فثل هذا الإنسان مسلم فى عين امجتمع من الناحية 
الشرعية » وذلك لآن الشريعة لاتستطيع الحم على النوايا الباطنة للإنسان . أما 
فى نظر الله سبحانه وتعالى فالوضع مختلف ء إذ أن الله وحده هو القادر على 


١58 الأحياء ل كتاب التوحدد والتوكل ص‎ )١( 
٠١۸ الأحياء س كعاب التوحيد والتوكل ص‎ )۲( 


وما 
معرفة حقيقة ما يضمره الإنسان . أما المرتبة الثانية فى التوحيد فهى « أن يصدق 
بمعنى اللفظ قلبه » كما صدق به عموم المسلبين » وهو اعتماد العوام « )١(‏ 
وتكون المرتبة الثالثة فى التوحد « أن يشاه د ذلك بطريق الكشف »› 
بواسطة نور الحق . وهو مقام المقربين » وذلك بأن يرى أشياء كثيرة ؛ م لكن, 
أما المرتبة الرابعة فى التوحيد فوى ... 
أن لايرىف الوجود إلا واحدآ » وهى مشاهدة الصديقين , 
وتسميه الصوفية « الفناء فى التوحيد ء . لآنه من حيث لا يرى إلا 
واحداً » فلايرى نفسه أيضأوإذا لم يرنفسه لكونهمستغرقاً بالتوحيد 
کان فانیا عن نفسه فى توحيدهء بعنى أنه فنى عن رؤية نفسه 
والخلق » (*) 


ويرفض الغرالى فكرة الفناء » على اعتبار أن النفس البشرية تذوب وتفق. 
فى الذات الكلية . فالته سبحانه وتعالى غير مايخلق ومايخلق لايصبح جزءا منه . 
فالنفس الإنسانية كيان قائّم بنفسه ء أما «الفناءء فبى حالة غيزية متطرفة للقاب » 
تصبح الافس فيا غير واعية لناتها » فى تلك اللحظة الخاطفة عندما لاترى فى 
الوجود إلا واحداً 


وتسير هذه المراتب الأربع تفم التوحيد جنباً إلى جنب مع أربع مستويات 
من نمو النفس » ومع أربع أنواع من المؤمنين . فالآول موحد بمجرد اللسان 
لا بالةلب ؛ ومع ذلك فإن علىالناس أنيقبلوا به مؤمنا » إذ ليس من حةم ولاق 
وسعهم أن بصدروا الاحكام عل المعتقدات الباطنية للآخرين إلا علىضوء الادلة 





(1) الآحیاء س کتاب التوحيد والتوكل ص ۲٤۹٥١‏ 
(۲) الأحياء كتاب التوحيد والتوكل ص ۲٤۹۰‏ 
(؟) الأحياء ‏ كتاب التوكل ص ۲٤۹١‏ 


ؤم 
المستمدة من الإدراك الحس ؛ وهى ف هذه الال سماع الإنسان وهو يعلن 


شبادته بوحدانية الله . أما انوع الثنى من المؤمنين وهو يضم غالبية المسللين فيقبل 


« فهو موحد بممى أنه معتقد بقلبه مفبوم لفظة ( بأن لا إلإلا اق » 
ليس فيه إنشراح وانفسام ؛ ولكيه حفظط صاحه من العذاب 
فى الآخرةء 07 


وأما الام الثالث من التوحيد . وهو الذى ممنا كثيراً فى تقاشنا الحالى » 
فبو الذى ينى عليه التوكل ( وإن كان هناك مقامرابع دلا يجوز الخوض فيه )» 
-وحاصل المقام الثالث هو : 


د أن تكشف لك أن لا فاعل إلا الله تعالى ¢ وأ كل موجود 
من خلق ورزق وعطاء ومنع وحياة وموت وغنى وفقر » إلى غير 
ذلك ما ينطلقعليه اسم ؛ فالمتفرد بابداعهو| شبراعه ؛ هو الله عروجل» 
لاشريك له فيه , . 


د وإذا انكشف لك ل تاظر إلى غيره » بل كان منه خوفك» وإليه 
رجارك » وبه ثقتك ء وعليه اتكالك , فإنه الفاعل على الانفراد دون 
غيره » وماسواه مسخرو نلااستقلا لهم » بتحريك ذرة من ملكوت 
السموات والآرض . وإذا انفتحت لك أبراب المكاشفة » اتضم لك 
هذ! اتضاحاً آم من المشاهدة بالبصرء )١‏ 


۲٤۹۸ س‎ ۲٤٣۹۷ الأساء سل كباب التوحيد والتوكل ص‎ )١( 
۲٤۹۸ ۲۲۹۷ کتاب التوحيد والتوكل ص‎  ءاحألا‎ )9( 


لام - 


ومن الطبيعى أن يكون ال.ؤال الأول الذى أثاره الغزالى » هو كيف يمك 
التوفيق بون كثرة مافى الكون من أشياء وبين مبدأ التوحيد على هذا المستوى من, 
الفهم فهو يقول ... 
د وكيف يتصور أن لاشاهد إلا واحد » وهو يشامد المياه 
والأرض » وسائر الأجسام الحسوسة » وهى كثيرة » فكيف يكون 
الكثير واحداً . 
ه فاعلم أن هذه غاية علوم المكاشفات . . . فإن الثىء قد يكون 
كثير نوع مشاهدة وإعتبار » ويكون واحداآ بنوع آخرمن المشاعدة 


والإعتبار . 


د وهذا كا أن الإنسان كثير إذا القت إلى روحه وجسده » وأطرافه 
وعروقه واحشائه » وهو باعتبار آخر » ومشاهدة أخرى واحدة » 
إذ نقول انه إنسان واحد ٠»‏ فبو بالإضافة إلى الإنسانية واحد . ف 
من شخص بشاهد ا سانا ولا يخطر بباله كثرة أمعائه وعروقهوأطرافه 
وتفصيل روحه وجسده وأعضائه والفرق بينهما أنه فى حال 
الاستغراق والاستهتار به مستغرق بواحد ليس فيه تفريق » وكأنه 
فى عين امع » والملتفت إلى الكثرة فى تفرقه 

د فكذلك كل مافى الوجود من الخالق والخلوق » له إعتبارات 
ومشاهدات كثيرة مختافة . فبو باعتبار وأحد من الاعتبارات واحد. 
وبإعتبارات أخر سواء كثير . وبعضبا أشد كثرة من بعض . ومثاله 
الانسان » و إن كان لايطابق الغرض . و لكنه ينيه فى املة على كيفية 
مصير الكثرة فى حك المشاهدة واحدا ... 


د وهذه المشاهدة الى لايظبر فيباأ إلا الواحد الحق 2 تارة قدوم 4 
وتارة تطرأ كالبرق الخاطف وهو الآكثر . والدوام ادر 
عزيز . 000 


۲٤۹۷ ۲٤۹۹ كتاب التوحيد والتوكل . س‎  ءايحألا‎ )١( 


م1 


ومن الهم الآس أن م مفهوم الغزالى الكون ابر بط هم ذا 
المفيوم بفكره . 


فلكو نعندالغزالى وجود ذانىوهو « الوجود الحقيق خارج المس والعقّل » 
ولكن ١‏ بأخذ الس والعقل عنه صورة » فيسمى أخذه آدرا ا " فكل مايقع 
ضمن حواسنا أو أدرا كنا يكون قد مى بمراحل متعددة من الوجود . وأول 
ظبوره يكون على الصعيد الروحى فى عام الله وإرادته » ثم يمر عبر تيار روحى 
إلى صعيد أدى رتبة « تظبر صورته على اللوح امحفوظ ء ثم يتخذ التسكل الحقيق 
عن طريق وسائط الجند المسماة بالملائكة » ويصبح عندئذ قابلا للإدراك ععرن ‏ 
طريق الحواس أو العقل . وهكذ! فإن لطف الله ورحمته وعنايته متعلقة بالاشياء 
كلبا . وأنها لانباية لما لما ترى ف التبات والحيوان والمعادن من سعة القدرة 
وحسن الصورة والألوان, '' فكل ماف الكون أو مايمكن أنيكون لايد وأن 
يظهر أولا فى اللوح المحفوظ . ويشبه الغزالى مذ الاو ء بالخطط الذى يضعه 
المهندس أرسم بنائه » على اعتبار أن البيت الفعلى ليس إلا نسخة من الفكرة الى 
صورها فى #ططه . 


والوجود الحقيق لما فى الام الحفوظ » من وجبة نظر الإنسان إما جسماق 
ظاهر ¢ أى يدرك بالحواس ٠‏ أو روحاق باطنى € ولا يدرك إلا بالعقل أو 
بالروح ٠‏ والاول عام الملك والششبادة بنما يكون الثانى عالم المللكوت . 


ومن الهم أن نلاحظ أن عبارة م الروحانى » تدل على « الباطن » عند 
الغزالى » أى على مالاتدركه , الحواس » . « فالظاهر ء و «١‏ اللاطن ء هما ال جانبان 
للعالم « الحقيق » وكلاهها من أصل واحد » ولذلك فإن ه عالم الشبادة ولللك 
يحاى عالم لکوت نوءا من احا كاة , (؟)؛ وأنكافت لكل منهما خصائصه 
المميزة له . فكل ماهو ليس ١‏ ظاهر ء فبو « روحاق » . 
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وإذا نظرنا إلى العالم الحقيق كوجودات فردية نرى أنه يمتد بين طرفين : 
من الموجودات الى يغلب عليبا « الظاهر » إلى الموجودات الروحانية . قترى 
أن بعض الو جودات الظاهرة أكثر مادية من موجودات ظاهرة غيرها وان 
بعض الروحانية أكثر روحانية من غيرها . وأذن لوصفت الموجودات حسب 
درجةالظاهر ودرجة الروحانية فيها » لكانالعاالحقيق إمتدادابين أ كثر الآشياء 
ماديه إلى أ كثرها روحانية . ومع ذلك فليس ثم.ة ما هو مادى مطلقإذ أنكل 
ثىء مشاهد أو كل فمل من الأفعال لابدوأن ينطوى على فكرة تمت إلى عالم 
الملكوت فالعنصر الروحاق موجود ف جميع الموجودات وإن أختلفت دحرجات 
وجوده . وهكذا فإن كل موجود ظاهر يعبر عن الناحية الروحانية من العا 
الحقيق . وعلى هذا الأساس فإن عالم الشبادة والملك يسكس ناحية من العالم 
الروحانى . وهكذا فار وحدة الوجود فى الوح الحفوظ » النى هو نلجة 
الإرادة الواحدة » تمتد إلى الوجود الحقيق فى صورته الظاهرة والباطنة . 
فالوجود الحقيق إذر:_# هو التجسيد الفعلى لعلم الله تعالى وإرادته فى اللو 
الحفوظ . 

« وعام الملك والثبادة ‏ مهو عبارة عن السموات والآأرض» 
وإنكان واسع الأطراف متباعد الا كناف » فبو متناه على املة . 
وأما عالالمللكوت 2 وبي رار الغائة عن مشاهدة الأبصارء 
الخصوصة بإدراك البصائر » فلا نباية له . نعم ء الذى يلوح لاقلب 
منه مقدار متناه » ولكته فى نفسه » وبالإضافسة إلى علم الله 2 
لانهاية له . 

د وجملة عالم الماك والمللكوت إذا أخضحذت دفعة وأحدة » تسمى 
الحضرة الربوبية » لآن الحضرة الربوية محيطة بكل الموجودات » 
إذ ليس فى الوجود ثىء سوى الله تعالى وأفعاله وعاكته وعبيده 
من أفعاله »> (؛) . 

ومكذا فإن مفبوم ١‏ اللوح الحفوظ ٤‏ يشير إلى عام الله وإرادته وخلقه . 
بينما تشير الحضرة الر بوبية إلى حكمه المطلق على حكل ماهو حقيق . وإذن 
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فوحدانية الله تعالى تعنى أنه الخالق الوحيد والمميمن المطلق على كل ما هو حقيقى 
سواء أكان شيئاً أو فعلا . 


ومن هذا المنظور فإن صاحب البصيرة « يدرك الوجود ليس بإعتباره كثيراً 
وإنما بإعتباره واحدآ "١‏ . ومن هذا الماثاور أيضاً فإن تقسيم الوجود إلى طبيعى 
باطنى » وإلى طبيعى وما وراء الطبيعى ٠‏ لا يوجد إلا من زاوية منينة من 
الإدراك فقط . وقد يكون من المجدى أن نبين هنا أن المضامين الى ينطوى عليها 
المغوم الغرلى لخوارق الطبيعة لا يجال لهفى هذا الفكر . إذ أنكل ما فى الوجود. 
بل وكل فعل بحب أن يكون منسجما مع سئة الكون » ومن هنا يكون معقو لا 
وقابلا للتفسير عن طريق الحق » وطبقاً لاسنة التى وضعبا الله سبحانه وتعالى 
«الكون كله . 


ومن منظور الإنسانالذنىتحررتروحهءفإن الوجوديكون دأ بعدرجات... 
وجود فى الاوح الحفوظ وهو سابقعلى وجودهالجسمانى » ويقبعه وجوده الحقيق 
ويقبع وجوده الحقيق وجوده الوالى أعنى وجود صورته فى الخيال . ويقيع 
وجوده الخياللى وجوده العقلى » أعنى وجود صورته ف القلب . » (؟) ولسكن هذه 
الدرجات ف الواقع ليست أقساماً متفرقة » إذ أنها تؤاف عيلية واحدة » تدركبا 
قوى الإدراك الختلفة وتتحد فى اللباية فى القاب . وهى تبدو متعدده من وجبة 
نظر المدركالذى لا يستطيع رؤية ما فيا ن وحدة » لإنه لميحقق بعد هذه الوحدة 
فى قليه. أما على مستوى الكال فى موه المتكامل فإن اللدرك يرىالحقيقة واحدة: 
فالوقت الذى يغبم الصور الختلفة ها ويفم كذاك أهمية كل موجود وكل حدث 
.فى حياة الو جود کله . 


وکل شىء بل وكل حدث مقدس حسب هذه النظرة الوجود إذ أته من 


-خاق اللهء والته ء کا بقول القرآن الکرم لا یخاق أی شىء عبثاً أو موا . 


سمي 


. الأحياء كتاب التوحيد والتوكل ص 4915؟‎ )١( 
. ١١8٠ (؟) الأحاء - كتاب عجائب القلب‎ 


م1 


فلكل مايخلقه الله غاية وفيه حكمة . فالاشياء أوالاعمال حسنة أو قبيحة بالنسة 
للإنسان يتوقف تأثيرها على زموه . أما بالنسبة لله سبحانه وتعالى فكل شىء 
يخدم غرضاً معيناً . وحسب هذه الاظرة فى الوجود لامكان لمفبوم ه خارق 
الطبيعة » فالظاهر والباطن ليسا إلا جانبين للحقيقة الواحدة . وكا أن للإنسان 
جانبين أحدهما ظاهر والآخر باطن ٠‏ فكذلك كل ثىء له جانبان . والتوحيد 
بين الحالين الظاهروالباطن للحقيقة يعنى أن لكل ثى ظاهراً » بل و لكل عملتمكن 
مشاهدته ناحيتين احداههما ظاهرة تدركبا الحواس والاخرى باطنة ولايدركبا 
إلا القلب . والإدراك الكامل لای شىء أو عمل تفبمه وتفبم أهميته » فى عملية 
الحقيقة ككل » أى فى حياة الوجود . فلا يمكن لأى ثىء أن يسكون على ماهو 
[لا فى اللحظة الى حدث فيها '» لان وجوده كا هو یفترض وجود کل الو جود کا 
کان . ومبذا المحنى يكون الوجود كله شرطاً لا بد منه لوجود أى شىء حدث . 
وهنا يقول الغزالى ... 


الشرط فلاتصدر من القدرة الآزلية أرادة إلا بعد علم » ولا علم إلا بعد حياة » 
ولاحياة إلا بعد محل الحمياة : 


دوك لا نجوز إنيقالإن الحياة تحصل من الجسم النىه وشرط الحياة» فكذلك» 
فى سائر درجات الترتدب . وللكن بعض الشروط ريما ظهرت للعامة » ويعضا 
م يظهر إلا الخواص المكاشفين بنور المق . وإلا فلا يتقدم متقدم » ولا يتأخر 
متأخر إلا بالحق واللزوم . وكذلك جميع أفعال اله تعالى . ولولا ذلك لكان 
التقدم والتأخير عبثا يضاهى فعل الجانين » تعالى الله عن قول الجاهلين 
علوا كبيرا .... 


فكل مابين السماء والآرض حادث على ترتيب واجب » وحق لازم » 
لايتصور إلا كا حدث » وعلى هذا الترتيب الذى وجد » فا تأخر متأخر » إله 
لا لانتظار شرطه . والشروط قبل الشرط مال » والحال لايوصف بكونه 
مقدوراً . فلا يتأخر العلم عن النطفة إلا لفقد شر طالحياة » ولا تتأخر 
عنها الارادة بعد العلم » إلا لفقد شرط العلم . وكل ذلك منباج الواجبه 


الام| ب 


وترتيب الحق » ليس فى قىء من ذلك لعب وإتفاق ٠‏ بلكل ذلك حكة. 


واند ديرن )00 ٠‏ 


ويعتير تعبير ‏ الحق » الذى يعنى الحق فى الوجود من المفاهي البالخة الآهمية 
فى الفسكر الإسلامى . فن الناحية الغيبية « الميتا فيزيقية » يعنى »أنه فى حالة توافر 
جميع الشروط لوجود ثىء من الأشياء » فإن الله تعالى لا يحول دون د 
وإنكان قادراً على ذلك . وإن وجد ثىء من الناحية الأخرى فى الصورة وفى 
اروف انى وجد فا فإن اله جلت قدرته لن يدل من فردية ذلك الةىء خرقا 
للسنة الى وضعما لاوجود .. « فإن ستّة الله تعالى مطردة بأنه لا يحثيره الأن ولا 
حبيه » و إن کان قادرا عليه » ما إنها مطردة بأن لا يقلب , اله » الفلم الذى فى 
بده حية » ولا يقلب السنور عليه أسداً وإنكان قادراً عليه , )١(‏ . 


وتبدو أهمية هذا المبدأ العلم واضة جلية . ولكه لايق لأهميةأيضاً للأخلاق. 
إذ فى الإسلام ترط الاخلاقيات بالغيبيات . إلا أنه فى الأخلاق تدخل بصيرة 
الإنسان ف الموقف وظروفه كعامل فى نتيجة العمل : وهذه النتيجة مبمة فى 
نمو الفرد. 


وما يبدو وكأسباب مباشرة فى وجود أى شىء » ليس ف الواقع إلا مايرى 
من زاوية ضيقة . فوجود أى شىء فى الواقع هونقيجة ساسلة مركبة ومعقدة من. 
الظروف ألتى تصل نبائيا إلى ماضى الوجود فى ظاهره وباطنه . فيرفض الغزالى 
فكرة السيبية (؟) ويستبدلحا بالشروط المترتبة على بعذءا البعض اوجود ثىء. 
معين فى إطار حركة الوجود كله . ويستطيع البعض أن يرى بعض هذه الشروط 
ويرى غيرم أكثر من ذلك . أما على المستوى الصو لللعرفة » فإن الإنسان. 
يرى جميع الشروط الى يشترط وجودها لوجود عمل أو شىء أو معظمبا . فيرى. 
الصوفى كل الذروط الروحية والظاهرة» وفى منظوره كلاضا كل وأحد . 
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وقد يترك ما قلناه حتى الأرى الانطباع عند القارىء بأن نظرة الغرالى 
حتمية وأن نظرته للاخلاق جدريه. ولكنهناك جانباً آخر للتوحيد كالمبداً الذى 
يقوم ورأءوحدة الوجود› وهى فى منتهى الآهمية بالنسبةإلى هدفنا هنا » وندونه 
لايكون يحثنا فى الموضوع كاملا . 


فقد حصرنا اهتهامنا حتى الآن بمعرفة الإنسان » أو بمعرفة أفعال الله . ولكن 
إذا كانت غاية الإذسان معرفة الله » فبل تؤدى معرفته بالعالم هباشرة إلى محرفته 
الله ؟ إذا صيم هذا الافتراض كان الله والعالم شيئاً واحداآ . أما إذا كانت معرفة 
العالى تجرد وسيلة معرفة الله » فإن الله سبحانه وتعالى » يكون شيئاً آخر غيرالعالم 
ويكون هذا العالم يحرد « اللكتابة ء الى قد تؤدى إلى معرفة كاتبها » وإذا لم يكن 
فى طيعة الإنسان شىء آآخر بالإضافة إلى كونه « عالماً مصغرا ء كأساس ا بمكن 
أن يعرفه » فإنه عليه أرس يرضى بأن الله هو العالىء أى أن يعدل عن الفكرة 
بأن الله هو غير العالم . أما إذا كان الله غير العالم » فإن على الإنسان لبتمكن من 
معرفته » أن تكون فى طبيعته أدلة لاتوجد فى العالم نفسه » وذلك لآن الإنسان 
لاستطيع أن يعرى شيئاً ليس له دليل فى قرارة نفسه . فرحلة الإنسان فى طلب 
معرفة الله هى رحلة فى التكشف الكامل لطببعته هو . وحتى قبل أنيتفيم الإنسان 
العام شما كاملا فإنه + ن س بالادلة ق نفسه تقو ده إلالإ ان دوجود کان أعظم 
من العام کله وعتاف عنه . ومالم تتوفرهذه الآدلةلديه » فإن المشقة التى يغرضبا 
الإنسان على نمسه لتحکی ملذاته »و لطاب محر فة العالم ؛ ؛ ستكون عبثا و لاضرورة 
لها إلا إذاكانت معرفة العالم تطلب لناتها . 


وإذا ماشئًا التعبير عن هذه الفكرة بصورة أخرى» قلنا إن علينا أن نبحثك 
فى أنفسنا عن شىء غير « العالم الأصغر » الذى تنطوى عليه طبيعتنا ه وإذا كان هذا 
الثىء موحوداً فى أنفسنا » فا هى صفاته وما هى العلاقة بينه وبين الأجزاء 
المتبقية منا» وبينه وبين العالم الخارجى ؟ 


صفات وإن انتشرت فى الأجراء المتبقية منا واختفت عن نواظرنا » إلا أن لما 
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درجة من الوضوح تقودنا إلى الإحساس يوجود هذا الثىء « الغير » فى أنفسنا » 
فحن نحس فى مرحلة مبكرة من حيانا بأن فى فنا شیا حاول أن پتحک فى 
حياتنا وأن يوجهبا » «نحن ندرك أيضاً أن لذة هذا الثىء تنيز » بقدر يتتاسب 
مع مرحلة تمونا التفسى » عن نات الجوانب الأخرى من شفصيئنا » ومن مطلبيعة 
لذات هذا الثىء نستطيع أن تتبين بعض الصفات المميزة له . فندرك أن لذاته فى 
العلم وفى « الربوبية »وف السيادة على الأشياء وعلى الأثخا ص الأخرين . وكذلك 
تكون لذاته فى الانتقام والعفو والرحمه والكراهية والرقة والحب وغيرها » 
بالإضافة إلى رغبته القوية فى الخاود . 

ولكن هذه الصفات تختلط مع الصفات الأخرى فى طبيعتنا «العا ل الأصخرء 
وتنتشر فيها » وتنكون الأشياء الممتحبة لديها فى المراحل المبكرة من حياتنا » هى 
ما تحبه طبيعة « العالم الآصغر ء فينا » ولاتنكون هذه الصفات واضحة فى عملنا 
وتجارينا وضوحاكاملا إلا بعد أن نحقق حالة الكال الذاتى فى نفوسنا » وهى 
الحالة التى نكون على مستواها قد عرفنا تركيب «١‏ عالمنا الأصتر , وخيرناه » 
كا عرفنا وخبرنا فى الوقت نفسه بوضوح ما يتمين به ذلك ١‏ الآخر ء فى أنفسنا » 
وهكذا إذا شئنا استعراض تاريخ إحدى هذه الصفات فى أنفسنا كالحيمثلا ‏ نحد 
أن خبرتنا ومعرفتنا به على مستوى الكال هى تيجة عملية ف التكشف تشبه فى 
تركيها ونموها عملية التكشف للصفات الأخرى فى أنفسنا حكالعلم مثلا . 
وعلى هذا نرى أن معرفة الحب وتجربته » تسيرفى نفس الطريق التطورى أى 
نبدأ بحب أكثر الآمور ظهورا ونلتهى إلى أ كثرها روحانية . 

وعندما تصل هذه الصفات إلى نضوجبا الكامل » يكون الثىء « الغير » فى 
أنفسنا قد | كتشف ذاته تمام الاكتشاف . ولاريب فى أن هذا الثىء هو نفس 
الروح الى كنا تتحدث عنها الآن . ولكن الروح تدرس فى هذه الناسبة من 
ناحية الصفات التى تميرها عن كل ما سواها فى العالم» وبالرغم من 
وجود ناحية روحانية فى العالم وموجوداته فإن هذه اأناحية لا تملك الصفات. 


لتى تختتص بها روح الإنسان . 


[46 


ولقد كنا قبل هذا البحث نحاول أن نين العملية الى يستطيع الإنسان با 
معرفة العالم » وأن نبين أن أساس معرفته كاها يقوم فى طبيعته نفسها . ولكتنا 
.لان نعرض صفات روح الإنسان من ناحية الخصائص المميزة لما . ويعلل 
.الغزالى ذلك فقول : د والغرض من هذا البحث هو أن تتدرج إلى معرفة الحق 
جل جلاله » ومعرفة صماته وأفعاله » يمعرفة القلب وقواه وآ ثاره فی الجسم . 
ومن استقرأ أفعال الله تعالى » وكيفية احداث النبات والحيوان على الأرض 
بواسطة ريك السموات والكوا كب » وذلك بطاعة اللائ له بتحريك 
السموات » أن تصرف الأدى فى عالمه > أعنی بدنه » يشبه تصرف الخالق ی 
العالم الآ كير » وهو مثله » ا م تصدرفقه نسبة 
.القلب إلى م ونسبة العرش إلى الكرسى » وأن الحواس اللائ الذين 
.يطيعون طبعاً » ولا يستطيعون لآمره خلافا والأعصابكالسموات والقدرة فى 
«الأصبع كالطبيعة المسخرة المركوزة ف الاجسام . والمواد كالعناصر الى هى 
أمبات المركبات فى قبول المع والافريق والتركيب والمريج وخزانة التخيل 
كاللوح الحفوظ . فمهما أطلع بالحقيقة على هذه الموازنة » عرف كيفية ترتيب 
.أفعال الله تعالى فى الملك ١‏ عالم الشبادة » والملكوت ١‏ عالم الام )١(»‏ . 


وفى وجه الشبه بين أفعال الإذسان وأفعال الله تعالى يمضى الغزالى قائلا 
« واعلم أن مبدأ فعل الأدى إرادة يظبر أثرها أولا فى القلب » فيسرى مله أثر 
بواسطة الروح الحيوانى ..- ثم يسرى منه أثر إلى الأعصاب الخارجة من الدماغ 
ومن الأعصاب إلى الأوتار والرباطات المتعلقة بالعضل » فينجذب به الأوتار, 
فيتحرك الآصبع » ويتحرك بالأصابع القلم » وبالقلم المداد مثلا » وحدث منه 
صورة مابر يد كتابته على وجه القرطاس عل الوجه المقصود فى خرانة التخيل » 
خإنه مالم يتصور فى خياله صورة المكتوب » أولا » لايمكن إحداثه على البياض 
ثائياً (؟5)ع». 
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وكذلك فى خاصية الإنسان وجوهره يقول : « وإذن » فأشرى البتدعات 
هو العقل » أبدعه بالآمى من غير سبق مادة وزمان » وما هو إلا مسبوق بالآمر 
فقط ... ومادون العقل هو النفس » وهو مسبوق بالعقل . والعقل متقدم عليه 
بالنات » لابالزمان والمكان والمادة » . ولكن إذا تدرجنا بمعرفة النفس والعقل 
إلى معرفة ألله سبحانه وتعالى » فإن ذلك لايعى اثيات ١‏ مشاءبة ومضاهاة بين 
العد وين اللهء ... فلا ينبغى د أن المشاركة فى كل وصف توجب الماثلة ... 
افترى من قال ه أن الله موج ود لافى حل » وأنه حى سميع » بصير ؛ عالى » 
مرريد » متكلم » قادر » فاعل » والإنسان أيضاً كذ لك , . قد شبه وأئيت المثل؟ 
هات ليس الام كذ لك ء فا وكان كذلك لكان الخلق كلهم شيبه » إذ لاأقل 
من إثيات المشاركة فى الوجود » وهو يوه المشابية» بل المماثلة عبارة عن 
الشاركة فى انوع والماهية » والخاصية الآللحية » هى الموجود بذاته الذى يوجد 
عنه كل مافى الإمكان وجوده على أحسن وجوه النظام والكال . وهذه الخاصية 
لا يتصور فبا مشاركة البتّة » والحماثلة بها لانحصل ... 


د بل أقول الخاصية الإلهية ليست إلا الله تعالى » ولايعرفها إلا الله , 
ولابتصور أن يعرفها إلا هو » ولذلكام يعط أجل خلقه إلا أسماء مجه فيها 
فقال ( عبح اسم ريك الأعلى ) فو الثهماعرفالله غير الله » فى الدنيا والأخرة» 
يعنى على سبيل الاحاطة والكال : فبو الله . المنزة عن الاهية › ألا حد المقدس 
عن الكيةء الصمد المتعالى عن الكيفية » الذى لم يلد ؛ بل هو المبدع »ولم يولد 
بل هو قديم الوجود » ولم يكن لهكفوا أحد » فى ذاته وصفاته وأفعاله ه (۱) 


فالصفات الإنساية للروح تدل على صفات الله تعالى ولكنها لاتصفبا . 
فالغزالى يوضح المرة تلو المرة » أن الإذسان عاجز عن معرفة الله نفسه » وأن 
ليس ثمة من يعرف حقيقة الله إلا هو . وقد سبق لنا أن أشرنا إلى العبارات 


۲۱۰۲۰۹ معارج القدس . س‎ )١( 


م1 


البشرية الى يستخدمها الشرع لوصف صفات الله الست . وقلنا آنذاك إن الشرع, 
يحد نفسه مضطرا للوصول إل المستوى العادى لتفبم الإنسان » إلى التدليل على 
صفات الله بعبارات عادية كالعلم والفدرةوغيرهما من الصفات التى يشترك فبا 
الإنسان إلى درجات معيئة . ومع ذلك فقد رأنافى هذها لدراسة أن تعبييراً كتعبير 
العام ۾ ملا » لاعمل للإنسان العادى نفسالمعى الذىيعنيه للصوفى الذى وصل, 
إلى درجة من الكال الذاتى . فالعلم بالنسبة للصوفى صفة لاله ووجوده » 
لاتصجب فيها موضوعات العام عن طا لبه و إن لم يصبح الاثنان شيا واحدآ .فالعلم 
على المستوى الصوفى ببق مع ذلك تعبيداً عن خبرة بشرية وذلك لآن الغزالى 
يصر على أن التفبم الإنسانى » لايستطيع على الاطلاق النفاذ إلى ما وراء حدود 
الوجود الإنسانى . و للكن معانى هذه العباراتتظبر على هذاالمستوى منمضامينبا 
ومحتوياتها العادية و”متلىء بتجارب أعمق مما فى الروح . وهكذ! تصبح فىحيازة 
الصوفى دلائل أصدق تضمها نفسه » وتجعله أقرب إلى معرفة حقيقة صفات الله 
تعالى . ومع ذلك فبو لايستطيع أن يعرف هذه الصفات على حقيقتها إلا بفيض 
من ألله وكرمه . فقد يتكشف الله لاحد عبيده أو يكشف له عن جانب من ذاته 
الإلهية . ويستغرق هذا التكشف مدة تتراوح وين ومطة البرق» وبين وقت 
أطول . لكن هذا التكشف لا يتحقق بإرادةالإنسان وجبودهإذ أنالطبيعة الانسانية 
لاتطوى على هذه القدرة . 


وى هذايقول النزالى: « إن الله عر وجل فى جلاله وكيريائه » صفة 
يصدر عنبا الخاق والاختراع . وتلك الصفة أعلى وأجل من أن تامحباعين واضع 
اللغة ؛ حتى يعبر عنها بعبارة تدل على كنه جلا ما > وخصوص حقيقتها . فلم يكن 
لها فى العالم عبارة لعلو شأتها وانخطاط رتبة واضعى اللغة عن أن يمتد طرف 
فہمہم إلى مبادىء إشراقبا » فانخفضت عن ذروتها أيصارم(1) o‏ 

فالله » بعبارة أخرى » ليس الكائن المثالى لاحسن تصور للطبيعة الإنسانية , 
أى من خلق الإنسان واختراعه » وللكن الصحيح هو أن الطبيعة الإنسانية خلقت 
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لتدل على الله سبحانه . وهذه الآدلة فيها إذا وصلت الكمال تصبح أساساً اليقين 
الإنسانى فى معرفة الله . الله من أهداف العلى لن يظل هدفا من أهداف الإيمان 
لانه يعر ف باليقين . وعندئذ فالقه كوضوع للمعرفة لايبقى موضوع إيمان » بل 


يعرف باليقين . 


وهكذا فإن الروح كستقبل للبعرفة يتناسب نموها الحقيق مع درجة المعرفة 
والخبرة الىتكتسبها وتكون كلم حلةمن مرأحل نموها ضرورية لتتمكن الروح 
منمعر فةذاتها معرفة كاملة . لكن لكل مرحلة على أى حال متطلباتها وحاجاتم) 
الخاصة با ٠.‏ وقد تغدو هذه المتطلبات قوية إلى الحد الذى شغلها عن الو لمحرفة 
ذاتها فتتحرف فى نموها الطبيعى عن طريق تحقيق الكال . وهكذا بالرغم من 
أن المتطلبات والحاجات الموجودة فى أية مرحلة معينة من مراحل نمو الإنسان 
تكون ضرورية للتعرف على ناحيةمن تواحى العالمء وناحية من نواحى أأروح؛ 
إلا أن هذه المتطلبات والحاجات قد تثبت ف النفس عادات تحجب الروح عن 
المزيد من تكشف الجوانب اليهولة من ذاتها ومن العالم الخارجى . 


والفو المثالى للروح أثناء حياتها فى البدن هو أن تمر بمعرفة وخبرة جميع 
أعمال الله تعالى من أكثر الخلوقات « ظبوراء إلى أكثرها , روحانية > › إلى 
أن يتحّق لها إبان هذه الحركة معرفة كاملة لطبيعتها . وبحب أن تستمر عملية 
تطهير القلب » الذى ير بط بين الطبيعة الداخلية لاأروح وبين البدن » من نفس 
الآشياء التى مكنت ف بادىء الام می ١‏ كتساب بعض العاوم والتجارب حتى 
يمكن أن « نظهر فيه بعض الصور الى فى اللوح المحفوظ » )١(‏ وحتى يتمكن من 
أن يعرف نفسه وصفات جوهره وارتباطها د بالعالم الأصغر ء فيه كالمميج الذى 
يستتطيع أن يعرف الله تعالى . 

وإذا ذكرنا فى هذا الصدد مبدأً التوحيدء فإتنا ندرك مايعنيه هذا البدأ 
بوصفه الغاية التهائية للمعرقة » فى حياة طالب المعرفة . فبناك وحدة واحدة للعالم 
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كله توت حكرخالقه , وهذهالوحدة لاتكتشف إلا بصورة متدرجة مع عملية تكشف 
الإنسان الوحدة فى طبيعته ععرفة الروح وتحت حكيا . ولكن هذا التقايه 
دن الله وعالمه الآ كير من ناحية وبين الإنسان وعالمه الأصذر من ناحية أخرى 
ليس موضوءا للاستنتاج الماطق . فايس فى صفات الإنسان ما يشبه أيا من 
صفات الله فى الحقيقة . وليست الصفات الإنسانية » حى على أرفع مستوى من 
نموها إلا أدلة على صفات الله . وحقق طا'ب المعرفة عن طريق معرفته وخبرته 
الكلية لصفاته مسبت وى القين الاساق بوجود الله ووحدانيته » وأرن 
كان لايحتق أبداً مستوى التفبم الكامل إلا فى لحظات على الغالب كومضات 


البرق تصدر عن الله نفسه . 


وفى وسعتا بمد أن وصلنا إلى هذه النقطة » أن يمل كل ما حثناه من نقاط , 
من وجبة نظر أ كثر تمولا . فقد كان غرض الغزالى الأول معرفة ما إذا كان 
تركيب الإنسان ملائما وصالحا لاداء « الامانة » » أى لان« يعرف ويخبر »> 
أفعالاتهجل شأنه » وأن يصل بالتالى إلى معرفة الله. فقد حرس الإن.ان منزوايا 
عختافة » وى ذهنه غرضه هذا . فكان من أمم ما عنى به هو ١‏ كتشاف الغرض 
والمكة من وجود كل عضو وكلحاجة فى الإنسان » بل وكل صفة من صفاته . 
وأن يستطلع وظيفة كل منها فى بمو الشخصية كلها . وكذ لك أهتم الغزالى أيضاً بأن 
يبحث عن علاقات الإنسان بالعال الخارجى » وكيف يصبح قادراً على معرفته 
واختباره . وكانتهناك ناحيةمبمة أخرى عنى بها كل العناية » وهىدراسة ارتباط 
ألروح بالبدن وكيف يؤثر هذا الارتباط فى بمو الروح . 


ومن الأمور الألوفه أن نرى بالفعل ما حولنا » وأن تكتسبي عن طريق هذه 
الرؤية نوعا من المعرفة . وللكن هل من الأمور العادية حقاً أن نرى ما حولنا , 
وأن نكون صوراً ذهنية له وتحتفط بها » ونتفبمها من زوايا إدرا كية مختلفة 9 
فكيف تستطيع فتحات البصرالصغيرة أنتستوعب الكون الواسع حولها » وكيف 
يستطيع أن يدرك ما فى خارجه ويحتفظ بالمدارك التى مرت به ؟ 


فأنت لا تستطيع من الناحية الآولى أن تدرك إلا ما يصل [إليك من 
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:الحارج . ومع ذلك فليس الر فى أن تعس بأن هنالك « خارحا » يختلف عنك؛ 

بل فى تتبينك إياه وتفبمك له . ويكشف حل هذا السر للعارقين بواطن العجرات 
٠‏ والمجائب ف التجارب العادية والمألوفة للإنسان . ولاريب فى أن عبة الله وكرمه 
.وحكمته الإلحية هى التي صاغت الإنسان بطريقة تمكنه من «١‏ استقال > ما هو 
خارج عنه » وتفبمه وكأنه شىء وثيق الصلة به . وفى هذا يقول التزالى : ء فلو 
لم >عل الله تعالى للعالم كله مثلا فى ذاتك لما كان للك خبرما يباين ذاتك , (1) ولو 
لم ببنا الله الوسائل اللازمة والملائمة لتفتح قلوبنا على ما حولما » لاستحال علينا 
أن تتعرف عليه وأن نتفبمهم فصيرأن الشكل الإنساق تنبض منه الدلالة على باريه 
.ومصوره مع مافيه من العجائب الدالة عل العالمفليسفالعالم أس غريب مشكل » 
إلا وفيه ( أى ف الإنسان ) مفتاح عله . فالله تبارك وتعالى خلقه على مضاهاة 
العالم » فهو نسخة ختصرة منه » (۲) 


ولقد خلقت قوى الإدراك فالإنسان إذن ايربط الانسسان بما حو له . وعندما 
.يقع هذا الترابط» ,كتشف الإنسان فالوقت نفسه شيعن نفسه وشيئاعن ا خارج . 
:وهذه العملية إذن تكشف له شيئاً عنذات نفسه » وشْيئاً يشبه مافى نفسه من 
الخارج . فالخارج ليس محرد موضوع للمعرفة فقط » بل يقوم »وف العمليةنفسها 
دور المنبه لبعض جواتب جباز المعرفة نفسه » وهو القلب . 

أماإذا درسنا الإن.ان من وجهة نظرالعو فى حواسه وقواه الإدرا كية » فإتتا 
نرى إنْها تظهر وتنمو على مط » يكون على وجه التقريب معاكساً للنمط الذى 
يظبر فيه العالم الحقيق فى عملية الخلقالتى تحدثنا عنها قبل قليل .وهكذا فإن القوى 
«الإدرا كية الى تظبر وتنضج قبل غيرهاهى التى ترط الإفسان بالنواحى الظاهرة 
من الكون . بن )الى تر بط الإنسان بالنواحى الباطنة تظبر وتتضج فمأبعد .وأول 
القوى الإدرا كية فى التضوج المبكر هى ا مرتبطةبأ كثر نواحى الوجود ظبوراً » 
ينها تكون فى آخرها فى التضوج تلك المرتبطة بالنواحى الروحانية من الوجود 
من بين الجموعة الآولى يكون أولها نضوجا هو ما يريط الإنسان بأكثر الأشياء 
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ظبوراً »ومن بين الجموعة الثانية کون آخرها تضو جاهو مار بط الإنسانباً كثر 
الموجودات روحانية . وإذن فنضوج المجموعة الثانية يفترض نضوج الجموعة. 
الآولى . وف كل جموعة من الجهوعتين وكل قوة إدرا كية تريط الإنسان بماهو 
أقل ظبو رامن الموجودات لا بد وأن يسبقها نضوج القوى التىتربط الانسانبما هو 
أكثر ظبو رامن الموجودات. وهكذا فإن حاسةاللمسمثلا » الى يتحصر إدرا كها 
فى الآشياء الجامدة » هى أول القوى الادرا كبة الى تظر عند الافسان وتنضيء 
بنما الروح » التى تستهدف بإدرا كبا الموج ودات الروحانية الصرفة ‏ هى آخر 
ما انض . 

وياختصار تبداً عملية تفهم أعمال الله واختيارهابالئواحى الظاهرة للوجود , 
ثم تسير نحو أقل هذه النواحى ظروراً . وبعبارة أخرى» فإن الانسان قد خاقكا 
خلق لستطيع بعد عملية نمو مثالية ٠‏ أن يخير ويعرف مدىالوجود كله من أ كثر 
مظاهره ظهوراً إلى أ كثرها إختفاء وروحانية . 

ولكل من الحواس بوصفبا « الجنود الظاهرة ء القلب » ججال معين منالظاهر 
فى الوجود » وهذه الحواس مرتبطة بقوة الخيال » تتقل إليها ما تأتى به من. 
معلومات » ثم عر الصور بعد تشكلبا على هذا التحو إلى « جنودالقلبالباطنة» 
وعن طريق الوظائف المركة لهذه القوى» يرى القلب ( حسب ما وصل ليه من 
نمو ) » بعض النواحى الباطنة فيا نقلته الحواس أصلا . ويطلق على هذه الوظيفة 
الأخيرة أسم ١‏ العقلء » فكل ما يصل القلب عن طريق الحواس ويمربهذه القوى 
هو الناحية « العقلية » للعالم الحقيق . 

ونحن نملك أيضاً فى مشاعر نا اليوميةعددا من الآدلةكالخضب والألم والفرح, 
والحب› الى لا يمكن التعرف إلا بالحمواس ٠‏ ويقودنا وجود هذه المشاعر 
والطريقة التى تتعرق بها علها إلى الاعتقاد.ضرورة وجودوسيط آخر غيرالمواس 
يريط بيننا وبين الحقيقة . وتقودنا هذه فى الوقت نفسه إلى الإعتقاد بأن ثمة 
قضايا معينة فى الحقيقة لا تبدو كأشياء فى عالم الظاهر ولا ه تجو زعليها المساحة 
والمقدار والكيفية » )١(‏ 
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وقد سبق لنا إن قلنا إن أية معلومات لا تنقلبا الحواس تنتمى إلى عالم الروح . 
لكن ما فى عالم الروح من أمور لا يملك نفس الدرجة من الروحانية . فبعضما 
أقرب صلة بعالم الظاهر من البعض الآخر . فإن الغضب ينتمى إلى عالم الروح . 
ولكن درجة الروحابية فيه قليلة إذ أنه متبط تحالة جسمانية معينة » توجد لجاية 
الجسم 1 وبالرغم ما نضعه من تقسم اصادر العام والمعرفة » فإن علينا أن نذكر 
دائماً » أن الحقيقة كل لا يتجزأ . وتمتد من أ كثر الامور مادية إلى أ كرما 
ووا 


وإذن فهناك باب آخر وهو الذى يربط الانسان بالحقائق التى لا تجسبلهاى 
أشياء معينة فعالم الظاهر » والتى لا يمكن إدرا كبا عن طريقياب الادراكالحسى. 
.وهذ الباب هو بصيرة القلب وتسير هذه البصيرة ككل ثىء آخر عند الانسان 
فى موهاء على نفس الفط . ويمتد مدى المو المثالى فى هذه الحالة من اللصيرة فى 
فى أقل الأمور روحانية إلى أكثرها روحانية . وتضم البصيرة إذن معرفة ما 
٠وراء‏ الظاهر من باطن ومعرقة الباطن الذى لا يجد له تعبيراً فى الظاهر . 


وعلى ضوء هذه الحقائق كلها فإنللإنسان ناؤذتين للاتصال بالحقيقة . وتطل 
إحداهما على ناحية الظاهر فقط بواسطة الحواس » أما الثانية فتطل على ناحيتين: 
أحداهما الظاهر عن طريق إدراك نتائج الحواس ٠»‏ وثانيتهما عن طريق بصيرة 
القلب مباشرة . ويكون الفهم هو ثمرة هذه النشاطات كلبا ؛ ولذا فهو ينمو مع 
نمو الشخصي ةكلبا نحو تتكاملها . 


وقد شرح الغزالى الفرق بين مصدرى المعرفة »أى المعرفة عن طريقالحواس 
٠والمعرقة‏ عنطر يق بصيرة القلبءالمثالالتالى : ''١‏ لنتصورحوضا تفساب المياه إليه 
من أنبار يرى من أرض م رتفعة. و لنفترض أيضاً أن قاع هذا|الموض قد حفر . 
حت نبع منه ماء أكثر صفاء ونقاء وغزارة من الماء الذنىتحملهالأنهار فلو فرضنا 
جغاف الانبار وتوقفها عن الانسيابءفإن الماء سيظل فى حالة ارتفاع فى الحوض 
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وقد يكون ارتفاعه أكثرقوة واستقرارا . والحوض هنا هو القلب » أما الماء 
الذى تحمله الأتهار فبو المعرفة الى تتقلبا الحواس » بينما #كون الماء التابع من. 
على أن المعرفة النابعة من بصيرة القلب أ كثر صفاء . 


لكن هذا المصدر لابظبر إلا متأخرا وبعد أون. يكون القلب قد صقل 
وطبر من الأوهام والأباطيل الت تنقابا الحواس » ومشكة الإنسان هى أن هذا 
الصقل ليس عك' بدون العلم والخبرة التى تأنى عن طريق الحواس والعقل وإذا 
فرضنا أن الإنسان صن سعيه وراء المعرفة برياضة النفس » فإِن عمليات ثلاثاً 
تقع فنمو القلب كأداة من أدوات المعرفة : أولاها ظهورصور الإدراك الحبى ‏ 
وثانيتها تحويل هذه الصور إلى إدراك عقلى ٠‏ وثالثتها إيقاظالجوانب العميقة. 
من الروح ٠‏ وجميع هذه العمليات مترابطة كلبا ٠‏ ومع ذلك فإن تضوج الثانية منبأ 
يفترض نضوج الآولى منبا » 5 أن تضوجالثالثة يفترض نضوج الثانية . وبالرغم 
من أن الثالثةءأى الروح » لابد وأن تطبر المعارف والخبرات التابعة من العمليتين. 
الأوليين مها فيها من أوهام وأباطيل ٠‏ تمبيدآ للوصول إلى المعرفة الصافية. 
الحقيقة » إلا أن قدرتها على ذلك متأصلة فى العو الكامل للعمليتين الآخربين . 


وتستمد قدرة القلب على رؤية الباطن فى المراحل الميكرة من الو أ كرما 
م شاط العقل » الذى « يرى » العالم الباطن وراء عالمالظاهر » وتستمد من. 
تجارب القلب بالجسم كالغضب والآلم والحب . وهذهالمعارف والخبرات عل أى 
حال » مرتبطة ارتباطا وثيقا بعالم الظاهر . و لكن على القاب إذا أراد أن ينظر 
إلى الجوانب العميقة فى نفسه وال لاترتئط ارتباط مباشرا بعالم الظاهر » أنينمى. 
قدرته على عزل نفسه ولو لفترة قصيرة » من اندفاع عالم الظاهر ومؤثراته » أى 
أن عليه أن يغاق على الحواس والصور ال<سية الى اختزنها العقل » وعلى أثر 
المؤترات أل تيخلقبا علاقات القلب بالبدزء . وكليا كانت الأثار المتخلفة فى القلب. 
فى هذه المحاولة أقل » كلما كان القلب أ كثر وعيا اطبيعة جوهره التى تتميز عما 
فه من شه مع العالم ال كبر . وتكون جميع الصور الى أحتفظ بها القلب من. 
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عا الناهمر > ويح خيراته من حاجات البدن ومتطااته ؛ وجميع العادات 
والاتجاهات والأامداف الى اها الإنسان فى علاقاته مع هذا العام » عوائق 
فى لامية هذا الوعى > إذأم | تحجب القلاب عن البصيرة الصافية فى جوهره - 
أو معرفته للروح . و بعود الغزالى فيلجأ إلى مثل حوض الماء لشرح هذه 
الفكرة ويقول : 


« فالقلب مثل الحوض » والعلم مثا الماء » وتسكون الحواس انس مثل 
الأنهار . وقد يكن أن تساق العلوم إلى القلب بواسطةأنبار الحواس » والإعتيار 
بالمشداهدات » حى يمتلىء علا ومنكن أن تسد هذه الأتبار بالخاوة والعزلة 
وغض البصر » ويعمد إلى عبق القاب تطبيره . ورفع طبقات الحجب عنه ؛ حى 
تتفجر ينابيع العلم من داخله,(١).‏ 


وبعبارة أخرى » لاتكون معرفة الآشياء الروحية إلا عن طريق التواحى 
الروحية الصافية فى الانسان. وتقدمالاذسان هذا امجال دام ولانباية له . وتؤدى 
جبود الإنسان فىعزل قلبه فىهذه المرحلة عن كثرة الآشياء وتعددها فعا الظاهر 
إلى تثقيف يصيرة قلبه واعدادها للمزيد من التوغل فى أعباق الروح . 


ويبدو من هذا البحث أن العلم التجربى » مرحلة حتمية وضرورية فى بمو 
الإفسان من ناحية »كا أنه من الناحية الأخرى ليس إلا مرحلة إعدادية لامعرفة 
الا كز عبقاً وشمولا فى الحقيقة . وهذا الاتيجحاه نحو مراحل القو الإنساق يعطى 
أهمية مساو ية جنيع آفاق الخيرة الإنسانية كصادر للآدلة الضرورية الى تؤدى 
إلى معرفة الحقيقة . وتتكشف الحقيقة لطالب المعرفة فى أجراء غير مترايطة » 
ويكون تكشفما متدرجا كلما | كتسب أدلة إضافية يدركبا فى قرارة نفسه . ولا 
يمكن أن تكون معرفته بأى شىء حتى بنفسه » وفى أية مرحلة من مراحل موه » 
إلا مبدئية » ولذلك يحب تطبيرها بصورة مستمرة إلى أن يكون قد | كتشف كل 
شىء فى طبيعته . فتصبح معرقته وخيرته الكاملة بنفسه هى المصدر فى تفهمه 
الكامل للطبيعة الإنسانية > وللاشیاء وللعالم ولكل ما يستطيع الإفسان معرفته 


۱۳۷۹ الاحياء س كتاب عجائي القاب ص‎ )١( 
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عن الله . وعلى هذا المستوى من التغيم يصبح كل شىء دليلا كافيا على و جود الله 
ووحدانيته» وهو ما قاله الغزالى . « إذ ما منذرة من أعلل السموات إلى تخوم 
الأرضين إلا وفيبا عجائب آيات تدل على كال قدرة الله تعالى » وکال حكته , 
ومنتهوى جلاله وعظلمته »,10 , 


وعلينا أن نلاحظ هنا بأن هذا الاتجاه على أن كل موجود صخر أو كير هو 
فى ذاته دليل على قدرة الله وعظمته سبحانه وتعالى » ليس خاصاً بالغزالى بل هو 
أتجاه عام فى المكر الإسلاى كله ومستمد من الرآن الكريم . وقد خلق هذا 
الاتيجاه شعوراً فى المسامين من الإجلال لكل ثىء و لكل حادث كظبر للحكة 
الإلحية . كنا خلق الاحترام للعلم العقلى (معرفة الخلق ) كرحلة لابد منها فى تفهم 
القضايا الروحية . 


وعلينا الآن أن ندرس سر العلاقة القائمة بين الروح والجسم الإنسانى من 
زأوية جديدة . وتعرض المسائل عن ترابط الروح مع الجسد وعما إذا كانا معأ 
يشتركان أو لا يشتركان فى أشياء واحدة بعض الصعوبات الى تشبه سر الترابط 
بين النواحى الظاهرة والاواحى الياطنة من الوجود . فالظاهر والباطن بنتمیاں 
من ناحية إلى أصل واحد وكلاهما تمثيل للحقيقة . وكلاهما أيضاً مثلان العالم 
الحقيقى من أكثر موجوداته مادية إلى أكثرها روحانة . 


ولكن فى حالة الإنسان هناك اعتباران جوهريان [خراه يضيفان المزيد من 
التعقيد . أولمما أن الروح هى « عارف ء»ء وثانهيما مابين الآثنين » أى بين 
الروح والجسد من علاقة وترايط فى مدى عملية طويلة» طول حياة الإنسان من 
التكشف والمو . وبالرغم من أن المقارنة بين علاقة الروح بالجسد وبين علاقة 
الظاهر بالباطن » تساعدنا على التفيم؛إلا أن الإنسانقد خلق ليكون« عالما أصغرء 
وليكون « إِلأ » له صفات تشبه صفات الله وذك ليستطيع معرفة صنع الله أولا 
ومعرفة الله ثانياً . 
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والروح « كعارف » طاقة أو سجل حساس . إذ أنها عندما تتكشف مع مو 
الإفسان كله » تكتسب مضمونا حقيقياً » وقد تصم فى النهاية قادرة على أن 
تعرق كل ماهو فريد فى طبيعتها » بعد أن تتكنسب المعرفة الكاملة لكل ماهو 
مشترك بين طبيعتها والخارج . وهذا يعنى أن قدرة الروح على التسجيل والتفيم 
أثناء :موها الحقيق فى تجاربها مع الجسد » ومع ما يقع خارج هذا الجسد » هى 
مكنة تماما للآن الطبيعة الأساسية الجسم ولما هو فى خارجه تشبه ناحية واحدة من 
نواحى الطبيءة الأساسية للروح نفسبا . 


وعند هذه النقطة من ألبحث تنكون بعض الملاحظات عن حرية الإنسان 
عمقيكة . 


ويذ كر القارىء ولا شك أن الغزالى رفض ميدأ « السبب والنتيجةء أو 
« الآثر والمؤثر » » واستعاض عله بيدأ التوحيد ومفهوم «١‏ الحق » . وليس 
مايبدو للبعض كأسباب لنتامح معينة إلا بعض الشروط من عماية توحيد أزلية » 
تتح فيها وحدانية الله وطبيعته.فبدأ التوحيد هو وراء النسبب والخلق والحركة 
فى الكو نكله . فاته هو السبب الحقيقى وهو الخلاق » الذى بحرك كل ما يخلقه. 
ولايمكن وجود شىء فى الصورة الى يوجد فيها وف المكان الذى يوجد فيه › 
دون حياة الكون كلها » وهى حياة توجد وتتحرك طبقا لمشيثة الله سبحانه 
وتعالى وإرادته » كنا خرجت إلى اللوح الحفوظ . ويعنى تفهم أى ثىء فردء 
تفهم جميع الشروط التى رافقت وجوده وتفبم علاقاته بما حيط بهء وأهسيته قى 
حركة الخلق كله . 


وهكذا فن منظور الله جل شأنه » كل شىء يحدث ويتحرك بالضرورة وطبقا 
للتفروى والاوضاع الى رافقت كوه » والتى هى جميعبا تعبيرات لعلم الله 
وإرادتة فى الحضرة الردوية . 

ولعل .لاظرة الصحيحة لحقيقة الحرية الإنسانية هى من منظور الله جل شأنه. 
ويعد هذا المنظور تصبح شخصية الإنسان كا نمت فعلاء وكل ماتعرضت له من 
تأثيرات أثناء نموها » وما حققته من درجات الفهم والبصيرة ( إذا كانت هذه 
«الدرجات هى [نعكاس لدرجة الاندماج بين التواحى الختلفة للشخصية با فيبا 
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صفاتها » وأفكارها وأهدافها الخاصة بكل مرحلة من مراحل تطورها ) » وما 
وجدت فيه من أوضاع آنية »وما أحاط 5 من أوضاع خارجية ٠»‏ وغير 
ذلك .. كل هذا يصبم شروطا تتحك فى اختيار الإذسان وى ساوكه فى موقف 
معان. ومن بين جميع العوامل الى يتكون منها موقف معين تكون درجة البصيرة 
من أهم الدوامل ف النقيجة . والاحوال المتغيرة الى تخلق وضحا يتتاول الخلوق, 
الإنسانى » والشعور الذى بحس به الإنسان عند التردد فى الاختيار من سن موعة. 
من الاتالات الممكنة فى أى موقف معين » هو فى حد ذاته صفة من صفات 
هذه البصيرة » وبالتالى شرط من شروط النقيجة . وحرية الإنسان الحقيقية هى 
فى ملاءمة طببعته لتنمبة هذه البصيرة . فبو قادر على مستوى الكمال المتكامل أن 
يعمل ككل منسجم تحت سيطرة قلبهوهوقادر على تفبمجميع العوامل والشروط 
امحبطة به ء وتفبم أهميتها له ء وهو يدرك أن بصيرته هذه العوامل والشروط 
هى من أثم العوامل للتأثير على النقيجة طبقاً لإرادته.أما إذا نظرنا إلى أى موقف 
من زاوية خارجية » أى من متظور الله تعالى » فإن ما يفعله الإنسان يفعله 
بالضرورة » وتكون حرية الإنسان هى قدرته على تغهم ساوكه من هذا الظور 
وإدراك فعالية بصيرته فى أى موقف يضمه . 

والإذسان بحكم الضرورة جزء من الموقف الذى يوجد فيه ظ ولايستطيع إلا 
بتغبمه الموقف ككل» و بتغرمه لغاياته كإفسان » و بتفبمه لآاهميةالآثياء فىتحقيق. 
هذه الغايات : و بتوكله على لطف الله تعالى » أن يكون الانسان العامل الأول فى 
تقرير مصير الموقف . أو بمعنى آخر يكون إنساناً حراً . 

والحرية بهذا المعنى تعتى نوعا معيذا من العلاقات مع الأشياء الخارجة عن, 
الانسان . وسنتتاول هذه الناحية بالبحث فى الفصل التالى . 


وتكون الطاعة لغير الله » طبقا لهذا النقاش باطلة .كا نكون معصية الله أيضا 
لامعنى لا(١)‏ . وقد يمن الإنسان بأنه فعمله واختيارهيطيع شيئًا آخ رغيرالله ؛ 


)١(‏ هناك آيات كثيرة فى القرآن الكريم تشير إلى هذا الممنى كالآية عم مى سورة. 
القرة والآبة ١١‏ عن سورة الرعد والآتين ١٤و٠٠‏ من سورة اللحل والاية ٠۸‏ من. 


سورة المج . 


م ل د 


وقد يتوقع النفع أو الضر من غير الله سبحانه وتعالى ٠‏ بل وقد تحاول تفسير 
الآمور والأحداث كلرابإرجاعها إلى مسبباتها المباشرةالى يراها(١)‏ . وللكن هذه 
الاتجاهات كلبا » ترجع إلى ضيق أفق الافسان فى فبمه . فهو لا يستطيع أن يرى 
جميع العوامل الى تحيط بإختياره » أو عيله أو توقعاته .كا أنه عاجز عن رؤية 
جميع العوامل التى لابد من تواهرها لوقوع أى حادث . وكل ما يبدو لل هذا 
الانسان كقوى أ ومسيبات» لايخرج حم الواقع عن أن يكون من بعض الشروط 
اللازمةلوجودثثىءمعينف حركة الوجود كلهاو لكنيرىالانسانمن منظورالبصيرة 
الشاملةأن ليس الإمكان فى موقف معينتحديد ثىءأو جموعةمن الأشياكالاساب 
الو<يدة التى تجب طاعتها فى ذلك الموقف . ولكن مايطيعه هو د الحق» فىالكون 
كله فى حركته تحص سيادة الله تعالى . فكل ثىء على هذا المنظور خاضع لله سرحانه 
وتعالى »لمكن بعض الناس فقط يدركون هذا المبدأ ويفبمون تطبيقه » ابراه 
الأخرون ولا يفبمونه . والذين يدركونه ويفهمونه ثم المسليون بالمعنى الفاسق 
الأساسى لهذا التعبير . فبم الناس الذين رأوا توكل كل ثىء على كل شیء آخر › 
وبالتالى على الته » كا رأوا أنهم خاضعون لسنة تجمع الأشياء كلها ؛ ورأوا أرن. 
حريتهم هى فى بصيرتهم و لهذا فقد « أسلموا أنفسهم » إلى القوة الحقيقية الوحيدة 
القاءة وراء كل ثىء وكا حادث . 

ويطبق الغزالى هذ المبادىء عند مناقشته معنى الحريةفالافعال الإنسانية؟). 
فهو يقسم السلوك الإنسانى إلى ثلائة أنواع رئيسية كا هو ظاهر فى العبارة الالية: 
د يقال أن الإنسان يكتب بأصابعه » ويتنفس برئته وحنجرته »و يخرق اماءإذا 
وقف عليه يسمه . » وهذه الثلاثة فى حك الضرورة واحدة » ولكنبا تختاف 
وراء ذلك فى أمور . فالغزالى يطلق على الكتابة « الفعل الإختيارى » وعلىه 
التتفس ١‏ الفعل الإرادى » وعلى خرق الماء « الفعل الطبيعى » . 

والضرورة ظاهرة فى الفعل الطبيعى . والتنفس يشهه ف طببعته عإذ أنه ليس 
بحرد عمل تر يده الرئتان والحنجرة تماماكا أن خرق الماء بالجسم ليس بلا 
من أعمال الماء نفسه . 
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كن الفعلالاختيارى كالكتابةوالطق وما سواهماء هرالنىيخلق الالتباس 
.والظن . وهذه الأفعال هى من النوع د الذى يقال فيه إت شاء فعل » وإن 
شاء لم يفعسل » وتارة يشاء وتارة لا يشاء )١(»‏ . وإذن فاهىدرجة الحق فى 
هته العبارة ؟ 

فالإرادة تبع للعلم » والعلم هو الذى شرر مدى الرغبة فى أى عمل أو عدم 
الرغبة فيه . وتتقسم الآشياء التى يرغب فيها الإنسان إلى ما ستطيع الرء أن 
يحم عليه دنا ا قله أنه مرغوب فيه » وإلى ماقد يتردد القلب فى 
.رغبته . فالإنسان لا يتردد فى تجنب ضرية السيف » لآنه على يقين من أن هذا 
التجنب مصلحته ولنفعته . لكن القلب فى حالات أخرى لايكون على يقين من 
اتاج . وعليه أن يقدر ويحسب ما إذا كان الخير فى الفعل أو فى الترك : والعلم 
الصادر عن هذا تتبعه إرادة مناسبة له تعمل طبقا له . وعندما تتكون هذه الإرادة 
وكون تتفيذ الفعل مشابها لذلك الذى »كون القلب فيه على يقين مطلق ما يريده . 
ما هى الخالة فى تجنب السف مثلا . وإذن يكون الفرق الوحيد بين النوعين من 
هذه الآفعال هو فى عملية الوصول إلى نكوين الإرادة . 


« خرية العمل أوالاختيان إذن هىتعبير عن نوع معان من الإرادةالى تود 
نتيجة لنوع معين من العلم يحدث ف القلب . فوراء كل ماعدا الافعال الطبيعية › 
لابد وأن تكون إرادة . ولايمكن لأنواع «الارادات » سواء منها النابع عن 
'الدرس أو الروية أو النابع عن غيرهما » أن توجد إلا عن طريق أحكام القلب أو 
عن طريق علاقات القلب الآلية مع الحواس والخيال » وهكذا لو فكر إنسان 
عاقل فى مسألة قطع رقبته » فإن هذا الفعل لايكون مكنا » لا لعدم القدرة فى 
اليد » ولا لعدم وجود السكين » بل لآن الارادة لعمله معدومة . ولامكن أن 
توجد . لان القلب لاملك ذلك النوع من الحم الذى هو شرط لازم لوجودها . 


وعلى ضوء هذا يحب أن تنكون الحرية فى العمل » وذلك باستتتاء الأعيال 
'الطبيعية والآلية » من عملية وصول القلب إلى قرار . وهنا لابد وأن تتحول 
القضية [لالتساؤل عما إذا كان القلب يقررحرية أولا ؟ والجواب على هذا المؤال 
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يأخذ فى عين الاعتبا ركل ماهو عامل خار ب ى فى الموقف » والشخص الذى يتخذ 
أل رأر » ودرجة بصيرته فى عوامل الموقف ٠‏ ومستوى ونوع موه الشخصى : : أى 
يأخذ فى اعتباره جوانب شخصية الفرد كلبا على ضوء ما ناقشناه فى الفصل السابق, 
مع قدرته على أداء تلك الأفعال الثى لابد منها لتحقيق, الام المرغوب . 


ويتوصل الغزالى على ضوء هذه الاعتبارات إلى أن الإنسان يمور وعتتار فى. 
لوقت نفسه » أو کا يقول الغزالى : « معنى كونه مجبورا » أن جميع ذلك حاصل, 
فيه من غيره لامنه » ومعنى كونه عتتاراً أنه | ل لارادة حدثت فيه جبراآً عدج 
العقل يكون الفعل خيراً محضا موافقا .)١(»‏ 


ولاريب فى أن الفقرات التالية المقتيسة من الغزالى » تلقى ضوءاً عل نظربته 
عن الترتيب التى استعاض بها عن نظرية « السبب والمسبب ء » وهو يقول: 


« ... وللكن بعض هذه الخلوقات يت ر تبعل البعض . ترتيب جرت به سنة 
الله تعالى فى خلقه ( ولن تجد لسنة الله تبديلا ) *'' . فلا يخلق الله حركة اليد 
بكتابة منظومة » مالم يخاق فيها صفة تسمى قدرة . ومالم يخلق فيها حياة » ومالم 
يخلق إرادة بجرومة » ولايخلق الارادة الجرومة مالم يخلى ثم وةوميلا ف النفس» 
ولا ينبعث هذا اميل انبعاثاً تاماً » مالم يخلق علما بأنه موافق النفس . إما فى 
الخال أو فى المال . ولايخلق العلم أيضاً إلا بأسباب أخر» ترجسع إلى حركة 
وارادة وعلم ؛ فالعلم والميل الطبيعى ابدا يستتبع الارادة الجازمة » والقدرة 
والارادة أبدا تسترد ف الحركه . وهكذا الترتيبف كل فعل . والكل من اختراع 
الله تعالى . ولكن بعض يخلوقاته شرط لبعض . فلذلك يحب تقدم البعض » 
وتأخر البعض الآخر » كا لا تخلق الارادة إلا بعد العلم . ولا يخلق العلم إلا 
بعد الحياة » ولا تخلق الحياة إلا بعد الجسم » فيتكون خلق الجسم شرطاً لحدوشه 
الحياة » لآن الحياة تتولد من الجسم . ويكون خلق الحياة شرطاً لخلق العلم 
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'لآن العلم يتولد من الحياة . ولكن لايستعد امحل لقبول العلم إلا إذا كان حيا » 
.ويكون خلق العلم شرطاً لجزم الارادة » لآن العلم يواد الإرادة . ولكنلايقيل 
الارادة إلا جسم حى عالم »ولا يدخل ف‌الوجود إلا بمكن . والامكان ترتيب 
لايقيل التغيير . لآن تغييره محال . صل ذلك الوصف من الجود الالمىء والقدرة 
الأزلية » عند حصول الاستعداد . ولما كان للاستعداد بسبب الشروط ترتيب » 
كان لحصول الحوادث لسبب الفعل ترتيب » والعيد مجرى هذه الحوادث المرية . 
وهى مرتبة فى قضاء الله تعالى النى هو واحد كامح البصر ترتياً كليا لايتغير » 
وظبورها بالترتيب هدر مقدر لايتعداها . وعنهالعبارة بقولهتعالى : «أن كلثىء 
خلقناه هدر » )١١‏ وعن القضاء الكلى الازلى العبارة هوله تعالى : « وما أمرنا 
إلا واحدة كلمح الصرء "'. وأما العباد فإنهم مسخرون تحت مجارى القضاء 
والقدر . ومن جملة القدر خلق حركة فى يد الكاتب ٠»‏ بعد خلق صنعة مخصوصة 
فى يده تسمى القدرة . ويعد خلق ميل قوى جازم فى نفسه سمى القصد » وبعد 


علم يما إليه ميله ؛ يسمى الادراك والمعرفة » 9". 


وبحد الغزالى على ضوء نظربته الششاملة عن الحرية الاذسانية فى الاختيار, 
الجال لجيع المذاهب الفسكرية الختافة وللاذاهب التى تبدو أنها متعارضة . فبو 
يقَول إنكل مذهب من المذاهب عق إلى حد ما » ولكنه ليس على حق دائماً . 
.وهكذا , فالجبرية » فى رأيه حقة من وجبة نظ رالتغبير الذى يقع فى عالم المشاهدة . 
ومذهب «١‏ الكسب ء محق فى وجبة الأظر بأنالافعال الانسانية إما أن تتفق مع 
قواعد الشرع أو تخالفما . ويقارن الغزالى الجالات الضيقة لهذه المذاهب الفكرية 
كلما بالانطباعات الفردية لجموعة من العميان » طلب إلى أفرادها » حسب 
الأسطورة البوذية أن يصفوا الفيل . وقد ظن كل منهم أن الفيل هو الجرء الذى 
لمسه بيديه » ولكن لم يستطع أى منهم أن يتصور الفيل ككل . 


س 
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وبالإختصار » يعتمد الرد على السؤال المتعلق بالحرية الإنسانية فى الاختيار» 
على منطق السائل . فالإنسان لايعتير حرا من منظور الله تمالى الذى يتناول فى 
إعتباره ه حياة الكون كله فى حركته الآزلية الشاملة . » أما منظور الادراك 
:الإنسافىالعادى » فإن الإنسان يبدو حرا . للآن وجبه النظر هذه لاترى إلا جرء؟ 
.من الشروط الى تحيط بالفعل الإنسانى . ومثل هذى الاظرة تلك المتعلقة بإحساس 
الإنسان بالطاعة أو العصيان لقواعد الدين » فالإنسان فى هذه الحالة يح سبالحرية 
فى الطاعة أو العصيان . أما من منظور الغاية النبائية للإنسان ورحلته فى طلب 
الكال والرضى بتأديته لآمانته » فإرسى حرية الانسان تعن, درجة حققة من نمو 
وبصيرة . وهذه الدرجة هى عامل أسامى فى ظروق الفعل ونتايجه . 


وق هذه المرحلة من أأبحث لايد من عرض موجر عض القضايا الميمة ٤‏ 


خكر الغرالى .... 


تتعاق القضية الآولى بما يدور بين الناس من خلافات حول الحق » ولكن 
.هناك مبادىء مهمة لايد من أخحذها بعين الاعتبار قبل حث هذه القضية . 
أول هذه المبادىء : لايكون العلم بأى شىء معين كاملا إلا إذا فبم من المنظور 
الثعامل لوحدة الكون » أى بعبارة أخرى ء أن يفهم ذلك الثىء من كل زاوية 
مكنة وفى إطار حركة الوجود كله . أما المبدأ الثاتى ٠‏ فهو أن نوع التفيم الذى 
حقفه ذد معين ليس إلا انعكاساً مرحلة الفو التى وصلت إليها شخصيته . 


فون ناحرة » لاتؤدى ناحية معينة من أى شیء إلا إلى معرفة جرئية لحقيقته 
الكلية . ومن ناحية أخرى » أن تفيم الانسان لآى ثىء لامكن إلا أن يكون 
جزئيا أو مبدئيا » طالما أن هذا الإنسان لم يعرف ويختير كل مافى طبيعته على 
-مستوى الكال المتكامل » وقد يكون الحق فى ذاته مطلقا ٠‏ إلا أن تفبمة لابد 
وأن يكون نسبيا حسب درجة تمو الانسان ونوع نموه . وكذ لك فإن التعبييد 
«الكامل عن الحقيقة بالالفاظ غير بمكن . وإذن لايد من أن تستمرالخلافات 
ون اناس » نقيجة التباين فى تفهمهم كأفر اد» ونقيجة استحالةالتعبير اللفظى الكامل 
عن الحقيقة . وأعلى درجات الاتفاق الانساقى الذى يمكن توقعه لايتجاوز 


— a A— 


جموعة المعارف المتعلقة بتلك النواحى من الوجود الى تقبل التعبير اللفظى » أى. 
التواحى الى شح عدت ١د‏ العاملة 6" 


وهناك قضيتان أخريان تتصلان أتصالا وثيقا بهذه القضية وأولاهما واسعة 
المنظور فى البحث عن الأسباب » وثانيتهما وحدة المعرفة الانسانية » من وجبة 
النظر الشاملة » التى تنطوى على كل وجبة من وجبات الاظر . 


فكل على متخصص يرى الحقيقة من زاوية معينة > وكلما كان جال الرؤية. 
لهذا العلم أوسع كلباكان أقرب فى وصفه للحقيقة . وإذا مثلنا الحضرة الربوبية 
بعملية الكتابة فقط » فإن كل علم من العلوم الفكرية قد ينسب السيب فالكتاية 
إلى قوة تختلف عن تلك التى يراها العلم الأخر » وذلك حسب اتساع منظور 
ذلك العلم . وفى هذا يقول الغزالى : « فعالم الطبيعة » مثله فى الرقية كثل الملة 
تدب على الكاغد » فترى رأس القلم يسود الكاغد » ولم تد بصرها إلى اليد 
والاصابع فضلا عن صاحب اليد » فغلطت وظنت أن القلم هو المسود للبياض » 
وذلك لقصور بصرها عن مجاوزة القلم لضيق حدقتها . وأما عالم التجوم مثلا 
فبصره أوسع » ويمتد إلى الآصابع التى تحرك القلم ء فيخلط ويظن أن الاصابع, 
هى المسودة للبياض . » )١(‏ وبالرغم من صدق كل رأى من هذين الرأيين من 
وجبة نظره المعينة ؟ إلا أنه كليا اتسعت الرؤيةكليا قربت من الاصل والسبب 
الحقيقى للكتابة . ففى هذا المثل عندما يرى الناظر كل الكاتب » فعندئذ يرى أن 
السبب الحقيقى لما يكتب على الورق هو القلب . ويدرك أيضأ آن هناك أسبايا 
متوسطة بين القلب والكلمة المكتوبة » كالعقل والاصابع والقلم »> وهى أشياء 
يتح القلب فيا كلها . وكذلك إدراك الحضرة الربوبية فإنه نمو واتساع فى 
الرؤية » يكتشف الإنسان فى نبايتها أن الله هو السبب الأاصل والمقيق لكل 
شیء وأنه هو الذى يتح ويسيطر عل كافة الأسباب المتوسطة ء 


ويلتهى هذا التشييه إلى نقطتين فى منتهى الأهمية . وأولى هاتين النقطتين أنه 
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عمل الروح فى الإنسان يمكن أن يكون انجاز الذى يشرح عمل الله فى الكون . 
أماالتقطة الثانية فبى الاصل ف كل تعال الغزالى » وهى أن المعرفة الإنسانية عملية 
نمو من المنظورات الضيقة إل الماظورات الواسعة فى رؤية الحقيقة . وتلتهى هذه 
العملية إلى منظور شامل » يربط بين مختلف وجبات النظر » فى مبدأً التوحيد . 
ومن هذا المنظور تتفتتم حقيقة كل منظور غيره فيكون فهمه أعمق وأوسع ما 
کان قبل هذا المنظور . 


وتقوم هذه الاظرية وراء فلسفة الغزالى فى الثربية . كا توجه طريقته فى 
عرض أى مو ضوع معين . فبو يبدأ على سبيل المثال فىمعا ته لموضوع حب الله!1) 
بأكثر الخبرات المألوفة فى الميل الإنسانى نحو الأشياء المعينة والمرغوبة . ويصل 
عن طريق تحليله للعلاقة بين الإنسان وبين موضوعات رغياته إلى بعض الآدلة 
الأساسية الى تدل على طبيعة الحب عند الإنسان؛ ثم ينتقل منها إلى أن بين كيف 
أن تموتفهم الإنسان لنفسه وما يصاحبه من اتساع فرؤية أهمية الاشياء فتحقيق 
غاياته » يصلان بالإنسان أخيرا إلى حبة الله وحده . ومن هذه النظرة الشاملة 
يستطيع الإنسان أن يعيد النظر فى علاقاته بالآشياء الفردية الختلفة » ليضاعف 
أهميتها فى الحياة كعمل من أعمال محبة القه . وه ذه هى الطريقة التى بعال بها 
الغزالى بصورة عامة » نواحى الدين الختلفة. فهو برى أن تحارب الإنسان العادية 
الألوفة تمبد إلى الوصول إلى اتساع فى الآدلة التى يتسع بها المنظور ليصل ف النباية 
إلى معرقة الله . 

ويضرب الغزالى مثلا آخر فى موضوع وحدة المعرفة والخيرة الإنسانية . 
ووجود عدد كبير من وجبات النظر : والقيقة الجوثية فى كل منها » وبين هذا 
المثل أهمية أى حادث معين فى نمو الفرد والنسبية فى الشر . ذإذا مانظر الإنسان 
إلى المرض مثلا من مختلف الزوايا » فإنه يحد أن الشيخص العادى يرى المر يض 
كإنسان لم يعد يهتم بالامور الدنيوية » ولا بالملذات المألوفة » ويبدو فارقا فى 
يأسه من مرضه . أما الطبيب فيرى فى هذه الظواهر أعراض خال فى عمل أجزاء 


)١(‏ راجم ڪتاب الحبة والشوق والأنس والرضا من الاحياء . ص ۲٠۸4‏ وها 
عدها . 
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الجسم المريض . وقد بقولالطبيب, أن هذه الأعراض نانة عن جفاف فالدماغ 
تحدثه حرارة الطقس » ولابمكن الخلاص منه إلا بعد ترطب الجو . » أما العالم 
بالنجوم » فقد ينسبه إلى طاهرة فلكية » وهلي جرا . ولاريب ف أن جميع دارسى 
الظاهرة الواحدة » يكو نون حقين » كل فى الفرع الخاص به من ا عرفة . ولدكن 
ليس منهم » فى حدود عمله , من يلك تغهما كاملا لهذا الحادث» إذ ليس من هذه 
الآراء مايحمل الطابع الدمولى . ولا يرجع أى منهم الأسباب إلى علاقاتهاالنبائية 
يوحدة الوجود كله والتوحيد . 


ولكل من هؤلاء وجبة نظر معينة تضيف شيا إلى التفهم الكامل الحقيفة 
ولاهمية امرض . لكن ليس منيم من ستطيع الادعاء بحق تأنه وحده هو 
الذى يعرف الحقيقة كاملة . فلجبلهم بأية منظورات أخرى غير التى يملكوتها » 
ولاختلاف مستويات الناس فالفبم » يكون الناس مدفوعين برغبة « الربوبية » 
وبالتالى بثىء من الاستكبار » إلى [غلاق عقوط, على وجهات النظر الى تختاف 
عن وجهات نظرم » وإلى الخلاف مع غيرهم حول حقيقة مايرونه . 


وقد سبق لنا أن قلنا أن الغزالى يرى أن مثل هذه الخلاذات بين الناس لايمكن 
تجنبها » وأن ليس من حق إنسان أو جموعة من الناس أن يكرهوا غيرمم عل 
قبول تفبمهم ثم الحقيقة . وسئرى فى الفصل التالى حكمة الله تعالى فى عدم توصل 
جميع الناس إلى معرفة الحقيقة كاملة من جميع زواياها الختلفة والشامله . وسنرى 
أن هذه الحقيقة هى سرحكمة الله وأسلوبه فى المحافظة على الجتمع الاساق . 
وستستمر الخلافات بين الناس مابقى الاختلاف بينهم فى درجة الرؤيةوالاحراك . 
وفى القرآن الكرم كثير من الأيات تدل على أن الخلاف ين الناس لايفصل 
فيه فى هذه الدنيا . وأن هذا الخلاف وإن يبدو أنه شير إلا أن فيه حكمة إلمية 
عظيمة يدركها ذوو البصيرة . 

وقد توصل الخزالى فى آخر أيامه فى كتابه « مشكاة الآنوار » إلى فلسفة 
شاملة للدين حورها درجة المعرفة الى يتطلبها د إله» معين من أتباعه ونوعبا » 
وعلى أساس ه ذه الفاسفة صئف الديانات والمدارس الفلسفية الختافة . ورأى 
الغزالى أن هناك علاقة مباشرة بين نوع الال » الذى يوجه الناسله حماتهم كلبا 


دروف 

وبين درجة المعرفة المظاوية نطاعة هذا الإلة ونوعبا . ولنذ كر أن معرفة الفرد 
عند الغزالى تكس شخصيته كلوا » على اعتبارأن تفهمه لنفسه ولماحوله ؛ لايمكن 
«فصله عن خلقه بصورة عامة » ولا عن فضائله وعاداته وأ#صاهاته » أى عن 
الأهداف التى يتكرس نفسه لتحقيقبا ٠‏ وبهذا للعنى الواسعء يتحك نوع , الإلهء 
“الذى هو الغاية النهائية التى يتوجه [ليبا الناس إلى حد بعيد فى نوع الفو الحتمل 
فى شقصياتهم » وكذلك فإن صفات الشخصية ونوعبا الى ينمها الناس فى أنفسهم 
تعكس نوع الأهداف الى اختاورها لآنفسوم » أو بمعنى آخرنوع الاله أو الآلحة 
الى يعبد ونا بالفعل . 


وبهذا المفبوم يكون ١‏ الآله » عند الغزالى هو ما يستءد الناس منه غاياتهم 
وأهدافهم ويعملون لتحقيقها بما يرضى ذلك ١‏ الآله» حسب تصورم له . يقول 
'الغزالى : « والعجب أنه نكر على عبدة الآصنام عبادتهم للحجارة ول وكشف 
الغطاء عنه » وكوشف يحقيقة حاله » ومثل له حقيقة حالهما يمثل للسكاشفين أما 
فى النوم أو فاليقظة » لرأى نفسه ماثلا بين يدى خنرير ساجدا له مرة »ورا كعا 
أأخرى » ومنتظرا لإشارته وأمره . قبما هاج الخزير لطا ثىء من شهواته , 
لإنبعث عل الفور فى خدمته » وإحضار شروته . أو رأى نفسه مائلا بين يدى 
كلب عقور . عايدا له مطيعاً . سامعاً لما يقتفيه ويسه . مدققا بالفكر فى حيل 
:الوصول إلى طاعته . وهو يذلك ساع فى مسرة شيطانه . فإنه الذى .ببح 
الخترير . ويثير الكلب . ويبعثهما على استخدامه . فبو من الوجه يفيد الشيطان 
معبادم ما (۱)۔ 


وتشمل العبادة فى رأى الغزالى كل نشاطالفرد . والغاية الكبرى الى دف 
إليبا هذا التشاط سواء أدركت علاقته بالغاية أم لا » هى فى الواقع « الأله » 
الحقيق الذى بعسيده الإنسان : ولايد الحياة الإنسانية من أن يكو نلا مايوجببا 
ومن هدف عام . وتعكس هذه الغاية العظمى التى يسعى إليها الإنسان فلسفة هذا 


)2ن الأحياء كباب عجائت القاب ۰ ص ۱۴۹٣۴۳‏ . 


الانسان العامة فى الحياة . يا تمكس من الناحية الأخرى الاتجاه الذى يتحكم إلى. 
حد كبين ف نموه الذاى د كعايد ۾ هذه الغاية . 


« وطبيعة الغاية العظمى » يمكن أن تسمى د بالنظرة العالمية » الثاملة . 
الى تعكس مفبوما عن الكون وعن الحياة الفاضلة . ولذا فهى تعنى أيضا نظرة إلى. 
الطبيعة الانسانة وعلاقتها بالأشياء . وتعنى نظاما أخلاقيأ هدفه تحقيق هذه. 
العلامة . وإذا مانظرنا إلى هذه الخاية منوجبة نظر الانسان الذى يسعى لتحقيقبا' 
فإنها تفرض نوعا ١‏ معينا » من الو الذانى يتفق مع متطلبات طبيعة هذه الغاية 
كا يفبمها هذا الانسان . وهو فهم يتبدل بالطبع بذمو يصيرته . وإذا ما فرضنا 
أن هذا الانسان يواصل سعيه لارضاء متطلبات هذه الغاية فإن المتو قعأن مان 
فى نفسه من عقل وقي وعادات واتجاهات لابد وأن يتفق مع طبيعة الغايةالعظمى, 
الى اختارها . 


وكان غرض الغزالى من جعله الغاية العظمى الى يتجه نحوها الناس هى,الاله,, 
الذى يعبدونه» أن يبينعن طريقالمقارنةوالقياس » أن خير بمو للطبيعة الإذسانية 
وأن أعلى مستوى من المعرفة بم-كن لما تحقيقه » وأن أفضل نظام خلقى يمكببا 
أن تعيش به » كل ذلك لا مكن تصوره أو تحقيقه إلا بالتوجه نو الله وحده. 
دون سواه والسعى لعرفته تعالى » الله « كالغاية العظمى » هو الغابة الوحيدة. 
التى تفرض طبيعتها أفضل نمو ذاتى للإنسان ء وأن مجرد التعبيرعن الإبمان بالله. 
لايكفى الامو نحو السكال . فالإفسار لا يعبد الله عبادة صادقة مالم يوجه كل 
جانب من جوانب حياته لمعرفته تعالى . وقد سيق لنا أن رأينا ماتفرضه هذه. 
د الغاية » من معرفة بالنفس ورياضة للننس وعلم بالعالم . فعبادة الله وحده. 
تتطلب من الإنسان أن بميز ماذا كان العمل الذى يوم به أو ماسعى إليه 
من غاية أو هدف مباشر هى كلها وفى جوهرها أفعال د عبادةٌ » لله تعالى » أو 
أفعال « عبادة » لالهة أخرى . 


]لاد 
وتؤلف هذه القاعدة فى تحديد الحدف الفعلى للعبادة » والتى أوحى بها قوله 
جل شأنه : « أرأيت من اتخذ آلمة هواه » افأنت تكون عليه وصكيلا , 11 
«فلسفة شاملة فى الدين » وبالفسبة للغزالى هى الأساس الذى يقم عليه معياره فى 
تصليف الناس والديانات والفلسفات عل ضوء طبيعة د ألاله» امود فى 
كل منبا. 


E E 

خاصة فى كتابه ١‏ المشكأة » لف 7 ونحذر من أن أى تصنيف دقيق يتناول كل 
العوامل المتغيرة التى تولد الاختلافات الفردية ليس مكنا من الناحية الإنسانية . 
-وكل مايستطيع الإنسان أن يفعله هو أن يشير إلى بعض الفروق الرئيسية وإلى 
عدد من تفرعاتها : ليظهر الحقائق للبعة الى تمي كلا منها . وهو يستعمل تعابير 
متعددة على هذا الصعيد كتعبير د من حتجب عحض الظللية » ليعنى به الجبل » 
ومن حتجب بمحض الور ليعنى به العلم » إذ أن كتاب « المشكاة » تفسير لايات 


النور والظلبة ف القرآن الكريم . 

وعلى ضوء هذا المعيار تكون الأقسام الرئيسية ثلاثة سنتولىهنا عرضها 
شىء من الابجحاز 2 

فالقسم الأول وه المحجوبون بمحض الظلية » وهم الملاحدةالذين « لايؤمنون 


عالته واليوم الآخر «(؟) ۰ «وثم الذين يستحبون الحماة الدنيا على الآخرة « (:) 
لانهم لايؤمنون بالآخرة أصلا . 


وهؤلاء ضفان : صنف تشوق إلى طلب سببإلى هذا العام فأحاله إلىالطبع» 
.والطبع صهة مركوزة فى الأجسام » حالة فبأوهو مظلمة » إذ ليس للا معرقة 
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سدع | 


أيضاً .فالإنسان فى هدا التفسيرالوجود » ليس الاجزءآ من نظام آلى » تكونء 
الثايات واللسثوليات الخلترة لامعنى لما فيه » 


والضف الثاق هم الذين شغلوا بأنفسهم وم يتفرغرا لطلب السيب إلى هذا 
العالم بل عاشوا عيقة البهائم » فكان حجابهم أنفسبم الكدرة » وشمواتهمالظامة 
وملام عبيك الموى ولاظامة أشد من الموى والنفس . ولذلك قال تعالى 
ه أفرأيت من اتخذ إلمه هواه »> )١(‏ . ويؤلف هؤلاء غالبية. الناس » ويمكن, 
تصنيفهم أيضاً على ضوءالحاجات الغالبة عليهم والتى يحاولؤن ارضاءها . 


منهم منجعلههدفه الرئيسى أو «إلمهء الذىيعبده هو ارضاء حاجاتهوةرواته: 
ونزعاته البهيمية » سواء أكانت مرتبطة بالجنس أو الطعام أو الشراب أو اللباس 
وف هذا يقول الغزالى « فبؤلاء عبيد اللذة » يعبدونها ويطلبوتها ويعتقدون أن. 
نيلها غاية السعادات » (؟) . وهناك فرع آخر من هذاالضنف » وهم أو لتك لذين. 
يظنون أن الغلبة والاستيلاء والقتل والسي والأسرهى غايةالسعادات وهم حجوبون 

« لغلبتها عليم بالطاعة » وكون إدراك مة مقصودها أعظ. اللات . « 


وهناك فرقة ثالثة رأت أن غاية السعادات كثرة المال واتساع اليسار . وفى. 
هذا يقول الغزالى « فترى الواحد يحتبد طول عيره ؛ يركب الاخطار فى اليوادى 
والأسفار والبحارء ويجمع الآموال يشم بها على نفسه فضلا عن غيره (5). 
وغفل هؤلاء عن أن الذهب والفضة لايراد ان لاعيائهما وهما إذا لم يقض جما 
الاوتار » ولم تنفقا كالحصباء سواء بسواء . 


أما الفرقة الرابعة فقّد ترقت عن.جبالة مؤلاء وتعاقلت وزععت أن أعظم, 
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هم آل 


ال ادات اتساع ال جاه والصيت وانتشار ان كر › وصحككرة الاتباع » ونفود 
الاس المطاع . وف هذا يقول الغزالى : « فتراها لاهم لبا إلا المرآة » وعمارة 
مطارح أبصار الناظرين حتى أن الواحدقد يحوعفى بيته » وعتملالضر » ويصرف 
ماله على ثياب يتجمل بها عند خروجهى لاينظر إليه بعين الحقارة » )١(‏ . 


وأصناف هؤلاء لايحصون ء وكلهم حجوبون عن الله تعالى بمبحض الظلمة 
وهى نفوسبم المظامة » ولامعتى لذ كر أحاد الفرق بعد الننبيه على الأجناس . 


وهناك طائفة حجبوا بنور مقرون بظامة وهم ثلاثة أصناف : صنف منثأ 
ظامتهم من الحس » وصئف منشأ ظامتبم من الخيال ؛ وصنف منشأ ظامتبم من 
مقايسات عقلية فاسدة . فناك أولا صنف الحجو بين بظلام ا لحواس وم طرائف 
لايخلو واحد منهم عن مجاوزة الالتفات إلى نفسه » وتمنى التأله » والتشوق 
إلى معرفة ربه وأولى درجاتهم عبدة الأوثان , وآخرم الثنوية وييبم درجات 
فالطائفة الأولىعيدة الاوثان علموا عل الجلة أنلم «رباء يلزمهمإيثاره عل أنقسم 
المظلمة واعتقدوا أن ربهم أعز من كل شىء » ولكن من .حجبتهم ظاءة الحس 
عن أن يجاوزوا العالم المحسوس فاتخذوا من أنفس الجواهر ٠‏ أشخاصاً مصورة 
بأحين الصور »ء واتتخذوها آلة . فبؤلاء محجوبون بنور العزة واممال . 
والعزة والجال من صفات الله وأنواره » ولكتبم ألصقوها بالاجسام الحسوسة » 
وصدهم عن ذلك ظامة الحس . 


والطائفة الثانية جماعة من أقاصى الثرك » ليس لهمملة ولاشريعة . يعتقدون 
أن لهم ربا وأنه أجمل الآشياء » فإذا رأوا إنساناً فى غاية الجال , أو شجرا أوقوساً 
أو غير ذلك سمدوا له وقالوا أنه ربنا . فبؤلاء م>جوبون بنور الجال مع ظلمة 
الحس (؟) وهم أرفع رتبة من عبدة الآوثانإذا آم يعبدون امال المطلق دون 
الشخص الخاص » ومع ذلك فإن مفهو مہم عن اال حمى » ورمت معبودهم 
إلى عالم الظاهر . وهناك جموعة أخرى من الذين تحجهم حواسهم » يشترطون 


۸۷ مشكاة الآنوار -- ص‎ )١( 
47 (؟) .شكاة الأنوار ص‎ 


لك 


وجود عض الخصائص ف « الاله , الذى يعبدونه . فبم يرون أن . عليه أن 
يكون ١‏ نورانيا فى ذاته مهيا فى صورته » ذا سلطان فى نفسه » مهيبا فى حضرته » 
لايطاق القرب منه . )١(‏ ولكن ينبغى أن يكون محسوسا » إذ لا معنى 
لغير الحسوس عندهم . 


أما الذين تحجيهم بعض الأنوار مقرونة يظامة الحس : فهم الذين جاوروا 
الحس » واثبتوا وراءاحسوسات أمرا . ولكنيم ظلوا على أىحال ضن ملكوت 
الخيال » فعبدوا موجوداً يحلس على العرش وأحسنهم رتة المجسمة . أما اسماها 
فأولئك الذين يتكرون الجسمية كلها . 15 يتكرون أية علاقة لما بالله » باستناء 
التوجيه المتجه إلى فوق . 


أما آخر هذه الاصناف فبو صنف أولئك الحجوبين بالأنوار الالحية مقرونة 
سقايسات عقلية فاسدة فعبدوا إا سميعا بصيراً متكلما عالما قادراً مريداً حا 
منزها عن الجبالة . ولكن فبهوا هذه الصفات على ضوء فوهىم لصفاتوم . وريما 
صرح يعضوم فقال : « كلامه صوت وحر فق ككلامنا , (؟) 


وإذا ما طولبوا حقيقة السمع والبصر والحياة » رجعوا إلى التشبيه من حيث 
المنى وإن انكروه باللفظ إذلم يدركوا أصلا معانى هذه الاطلاقات فى حق 
الله تعالى » ولذلك قالوا فى إرادته أنبا حادثة مثل إرادتنا » ونما طلب وقصيد 
مثل طانا . 


ويضم القسم الثالك والاخير أولئك الحجو بن محض الانوار وم أصناف 
لمكن إحصاؤم ٠‏ ويم أدنى هذه الأأصناف أو لئك الذين توصلواأ بعد بحث 
طويل إلى الفكرةالقائلة ,أنه عند تسمية صفات الله الحسى لا تكون هذه النسمية 
طبقا لعرفنا الإنساق فى المسميات » وقد قادهم هذا إلى أن يتجنبوا كل التجنب » 
تعريف الله بصفاته الحسنى ء» وعرفوه بالإضافة إلى الخاوقات .كا قال تعالى فى 
كتابه الكريم « وإذ نادى ربك موسى أن ائت القوم الظالمين » قوم فرعون ألا 


AV مشكاة الأنوار ص‎ )١( 
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يتقون » قال رفى إنى أخاف أن يكذبون » ويضيق صدری ولا نطلق لسا › 
«فأرسل إلى هرون » ولحم على ذنب فأخاى أن يقتلون ... » إلى أن يقول تعالى 
د قال فرعون ومارب العالمين » قال رب السموات والآرض وما هما انف 
.كنم موقنين 011 . 
أما الصنفان الثانى والثالث فيرتقيان أيضاً ويسموان إذ أتهما بضمان أولئك 
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الل نام 


النيا لانساق 


يشير تعبير الدنيا فى هذا الفصل بصورة عامةء إلى الحياة فى عالمنا هذا كا" 
يحددها الفكر الإسلاى . وتمثل الدنيا عند الغزالى أولا الاعيان الموجودةء 
وثانيا أن للإنسان فيها حظاً » وثالثاً أن له فى إصلاحها شغلا « فهذه ثلاثة أمور 
قد يظن أن الدنيا عبارة عن أحادها والآمر ليس كذلك > . فلا عبان الدنيا 
مع العبد علاقتان » علاقة مع القلب « وهو حه ها » وحظه منا » وانصرآای. 
همه إليها » حتّى يصير قلبه كالعيد ؛ أو انحب المستيتر بالدنيا . ويدخل فى هذه 
العلاقة جميع صفات القلب المعلقة بالدئيا » » وهذه هى الد نبا الباطنةءوأما الظاهرة. 
أى العلاقة الثانية » فهى مع البدن وهى « اشتغاله ( أى الإذسان ) باصلاح أعيان 
الدنيا لتصلح حظوظه وحظوظ غيره » وهى جملة المناءات والحرف الى يشغل 
الخلق بها ء والإصلاحات ذاتها التى يدخلها الإنسان على هذه , الآعيان » وهى. 
فى حالتها الطبيعية بالفسبة إلى حاجاته ومسراته , تعتير من أمور الدنيا . 


والقلب كا قانا هو موضع ٠‏ المعرفة والخيرة » » وبه تتحقق السعادة بوصفها 
الغاية النبائية للإنسان . فالقلب هو مستقر الروح ؛ والروح هى سبيل المعرفة 
عند الإنسان » وهى الى تستطيع معرفة الحقيقة والعلم بالله . ولكن ليتمكن 
القلب من تحقيق حاجات البدن » بوصفه المطية الى تستخدمها الروح فى رحلتها 
نحو هدفها فقد خلق ليستمد اللذة ما برضى حاجات الجسم » وليستمد الام من 





)١(‏ الاحياء س كتاب ذم الدنا س هذه الفقرة وما تلاها من الصفدات 1144 س 
۸ من هذا ال_كتاب . 
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:[همالها . وقد خلق , الخضب ء أيضاً مع القاب ليستطيع الدفاع عن البدن وعن 

عتتلف أعضائه ضد الخطر ؛ وليحميه من الدمار . وهكذا >كون القلب نقطة 
الاتصال بين أعمال الإنسان الدنيوية وأعباله الدينية . ويكتسب فيه الإنسان 
« المعرفة واخيرة » اللتين يصل بهما إلى سعادته » وبه يستطيع الإنسانعن طريق 
لذاته وغضبه السهر على بتَاء ادن وحمته . 


وقد سبق لنا أن رأينا كيف تستطيع شموات القلب وغضبه الاستمرار فى 
التطور إلى ما لانهاية » إذا لم إسيطر عليبا برياضة النفس » وكيف يمكن القلب 
أن ينشخل فى إطاعة هذه الشبوات » منصرفا إليبا كل الانصراف » وكذلك كيف 
يحول هذا الانشغال دون أى نمو نحو المعرفة والخيرة فى الطريق إلى الكال . 
وسبق لنا أن ذكرنا أيضاً » أن روم الإنسان التى خلقت على صورة الله سبحانه 
وتعالى » تملك ١‏ الربوبية » وتبدو هذه الصفة فى هذه الدنيا فى رغبة الإنسان 
وجروده فى السيطرة على كل ماحوله ؛ بما فيهم الناس . وى هذا يشقول 
الغرالى .. 


د فقد يطلب الأدى أن يملك أبدان الناس ليستخدمهم ويستسخرم 
کالغلمان » أو ليتمتع بهم كالجوارى والنسوان » ويطلب قلوب الاس 
ليلكها بأن يغرس فيبا التعظم والاكرامءوهو الذى يعبر عنه با لجا 
إذ معتى الجاه ملك قاوب الأدميين"' , . 


وقلنا أنه يتحتم على الانسان على ضوء هذا أن ينظم نمو شهواته وخضبه 
.بطريقة لااتصرف فيبا الآشياء التى يحتاجها لارضائها » قلبه إلى الحد الذى يحول 
بينه وبين طلب المعرفة » وهو الحدف الرئيسى من خلق الانسان . ولاغنى عن 
رياضة النفس فى تحقيق السعادة » إذ بدونبا » تستبد شهوات الانسان وغضيه 
.ورغبته فى السيادة » بقلبه وتطوره فى طريق البحث عما يشبع رغباتها من أشياء 
فتستعبده . والقلب الذى يصبح عبدآ لهذه التواحى من الطبيعة الانسانية تثبت 


1۷٤۸ الاحياء سل كتاب ذم الدئيا س‎ )١( 
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فيه الصفات الى يحتاج إلا فى خدمة م ذه التواحى . وهده الصفات هى 
« الكير والغل والحسد والرياء » والسمعة » وسوء لظن والمداهنة وحب الثناء » 
وحب التكائر والتفاخر . وهذه هى الدنيا الباطنة! , . وقد سيق لنا أن رأنا 
أن رياضة النفس بالإضافة إلى حماية حرية القلب فى يحثه عن الحقيقة » تقم فيه 
تلك الفضائل التى بمكنه من أن يرى فى نفسه أن الإنسان خلق فى صورة الله . 


والسعادة هى أسمى حالات الوجود المتاحة للقلب . وليست هذه الحالةء 
إلا واحدة من احتالات عدة فى نمو القلب » ويتطلب تحقيقها ؛ الحم فى جميع 
نشاطات القلب أثناء عملية النو . ويمكن تقسم هذه النشاطات «صورة عامة إلى 
نوعين : نوع يخص هذه « الدنيا » التى عرفناها قبل قليل » ونوع يخص الدين» 
وهى تلك النشاطات التى تستهدف تحصيل « المعرفة والخبرة .؛ وتحقيق الفضائل. 
ويتحد. هذان التوعان من النشاطات فى القلب » وقد يمت أحدهها إلى الدين 
والدنيا فى آن واحدءومن زوايا متتافة.فطلب العلم مثلا » هو الوسيلة لإ كتساب 
السعادة وتقريب طالبه من الله . ولكنه يكافىء صاحبه أيضاً « بالعز والوقار 
ونموذ الحك على الوك » وروم الاحترام فى الطباع" » وكلبا من عوائد 
الدنيا وغاياتما. ويكون ال كل على هذا الأساس عملا من أعمال الدنيا قالغالب» 
ولكنه يمت أيضاً إلى الدين » إذ لابقاء للإنسان بدونه » ولا مجال للقاب فى 
طلب السعادة إذا زال البقاء . وعلى هذا يصبح من الضرورى إقامة سلم مقسلسل 
لق لتقرير أهمية النشاطات الختلفة بالذسبة إلى السعادة الى هى الغاية النبائية. 
لا . وستخصص أحكثر ما تبق من هذا الفصل لمعالجة هذه المشكلة . 


وقد ألمقنا بهذا الكتاب جزءاً من فصل كامل من كتاب ١‏ ذم الدنيا » من 
الأحياء » إذ يناقش فيه الغزالى » أهمية الأشياء فى عالم الظاهر بالنسبةإلى الغايات. 


() الأحياء ‏ کتاب ذم الدنیا ص ١۷٤۹‏ 
(؟) الأحياء ‏ كتاب العلى س ص ۲۲ 
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الإنسانية » والعلاقة الصحيحة بين الإنسان وبينها ويعالح هذا الفصل النى ألحقناه 
ما يمكن أن تطلق عليه فى تعابيرنا العصرية اسم «أصول الجتمع الإسانى وتطورهء 
-ويشير هذا العنوان إلى حد ما إلى الطبيعة العامة موضوع الفصل . ولكن لم تكن 
غاية الغزالى الأول » وضع نظرية عن أصول المجتمع وتطوره » وإنما كان هدفه 
الرئيسى » أن يبين عن طريق البحث فى نشوء الجتمع الإنساتى وتطوره » أنه وإن 
كانت الغاية الآساسية من وجود المجتمع » هى توفير يعض الحاجات الضرورية 
اتى لا يستطيع الإنسان العيش بدوتما . إلا أن هذا المجدمع يتتطور تطوراً معقد! 
بحيث تشغل الأهداف والامور التى تخلق أثناء عملية تطورهالناس » أشغالا كليا 
حى أنها قد تصرف طالب الحقيقة وتشغله عن سعيه وراء معرفة الله . 


ويمكن القول بأن هذا الجزء الملحق هنا » يتحدث عن نفسه بنفسه . ولنته 
-وتساسل الأفكار فيه فى منتهى الوضوح » وفى وسع كل باحث فى شون الجتمع 
"أن يرى فيه الكثير من الأمور التى تريد عن نطاق التنائيج القليلة التى نبحثها هنا . 
ويعرض هذا الملحق إلى حد ماء صوره امجتمع الإسلادى فى عبد الغزالى » أى فى 
:أواخر القرن الحادى عشر ومستبل القرن الثانى عشر بعد الميلاد . ولكنكان 
الغرض منه أن يكون نظرية فى بمو الجتمع وتطوره وتحذيراً لطالب المعرفة من 
«الانشغال فى أموره فى وقت واحد . 


وأول ما يبرر وجود المجتمع عند الغزالى هو ضمان بقاء الفرد وسلامته » 
إذ أن بقاءه وسلامته شرطان لسعادته . وحاجات البدن الضرورية هى المأكل 
-والمشرب والملبس والمسكن . ويتوقف بقاء الإنسان على سد هذه الحاجات»وهو 
۔عاجز عن توفیر‌ها وحده.ولنايتحتم النعاون بین الاس بتوزيع الاعمال الضرورية 
التوفير متطلبات الإسان . فتشوء المجتمع الإنسانى هو نشجة <تمية لعجز الفرد 
عن توفير العيش لنفسه وحده . ولا ريب فى أن الضرورة لوجود هذ المجتمع 
"ندل على حكمة الله فى خلقه هذه الحاجات للإنسان من ناحية » وفى جعله الإنسان 
عاجرا وحده عن سدها من الناحية الاخرى . وكذلك فقد خلق الله فى كل إنسان 
برغبة فى التجمع » ليجعل وجود المجتمع أمرآ حتمياً . ونستطيع القول 


س 


بعبارة أخرى » أن الله تعالى فرض حتمية المجتمع فى خلقه للطبيعة الإنسانية 
كا هى . 


ولكن تنشأ مع ظبور المجتمع مشا كل جديدة فى العلاقات والتعاون 
الإنسانى . وقد بحث الغزالى هذه المشاكل فى الجزء الذى ألمقناه بالكتاب يمنا 
مستفيضا > وخطوة [ثر خطوة مبينا ومنبعاً مراحل تطور المجمتع . فكل مرحلة 
من هذه المراحل تولد المريد من المشاكل والحاجات » وهذه تتطلب المزيد من 
التئمية والتطوير . 


ويؤكد هذا الجزء الملحق قضيتين أساسيتين أولاهما تشير إلىأن بمو التعقيد 
أمر حتمى فى مو المجتمع الإنسانىءوأن الفنون والمبن والمؤسسات الى تظهر إلى 
حيز الوجود ء ثمرة المتطلبات الى تخلقبا مرحلة معينة من مراحل تطور المجتمع 
تؤدى يدورها إلى خلق حاجات جديدة تفرض المزيد من التنمية . 


ويقبين من هذا أن المجتمع الانساق لابد وأن يستمر فى التعقيد إلى ماشاء 
الله . أما القضية الثانية » فتتعلق بوجهة نظر الفرد النى يطمح إلى تحقيق السعادة 
ومعرفة الله » فإن المشكلة الكبرى هنا ء هى أن اللأمداف والاشياء الموجودة 
فى المجتمع ا معقد ليست كلها ذات أهمية بينه وبين سعيه وراء السعادة وعليه أن 
يختار ماهو ضرورى لخايته . 


يولد الفرد فى مجتمع معقد نوع فيه الآهداف ونتكائر الأمور ااستحبة . 
ويتعشق قلبه هذه الأشياء لآنه يستمد منها أنات كبيرة . وهو يرى أن النجاح 
فى تحقيق ما يتعارف عليه الجتمع من أهداف » حمل معه المكانة والجاه والوقار» 
و قله السيادة على الاشياء الاخرى وعل غيره من الناس وبعيارة أخرى فبما 
كان امجتمع معقدا ومهما كانت الآشياء والآهداق الى يوفرها لاضرورة لها فى 
بقاء الانسان وغايته النبائية » فإن لذه الاشياء والأهداف ارتباطات يحوانب 
أساسية بالطبيعة الانسانية فى تكونها الأساسى . فالشبوات الانسانية .وما يتولد 
مها من صفات من قوة الغضب ومن صفة الريوية فى الانسان 3 تنضج فى وقت 
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ميکر وقبل إحساس القاب باللذة ف المعرفة وشين المقيقة.فهذهالشبوات والصفات. 
أصيلتف‌الطبيعة الانسانية ولا يستطيع الاسانالتحرر من اندفاعها وراءما يرضيبا 
من أشياء ۰ 


ويعنى الحتمع المعين أو المرحلة المعينة فى تطوره بالنسبة إلى الهو الذاتى للفرد 
وجود عدد من الأآشياء والأهداق الى تستبوى الشبوات والصفات الآخرى فى 
الإنسان . وقد تختلف معظ هذه الأشياء والأهداف أو بعضبا باختلاف. 
اجتمعات » أو باختلاف مراحل التطور فى الجتمع الواحد . الكن الاسس القائمة 
فى الطبيعة الإنسانية والتى تدفع الناس إلى البحث عن الاشياء والآهداف المددة. 
التى يعرضها مجتمعهم » واحدة فىكل زمان ومكان . فلي سالمهم مايختار الإنسان 
تحقيقه من هذه الأشياء والأهداف:وإنما الهم هو ماق طبيعته الأصلية من قوى 
تدفعه إلى طلب هذه الآشياء والأهداف . فإذا كانت الشروات والغضب والرغبة 
فى السيادة هى الأسس فى مطامم الناس » فإن الآثر السائد فى مو قاوي,م لابد 
وأن يكون واحداً » مبما اختلفت الأهداف باختلاف الجتمعات . وعلى 
الإنسان مبما كان الجتمع الذى يمت إليه أو المصر الذى يعيش فيه » أن يآبينه 
بنفسه مافىنفسهمن الأمورالّ تدفعه وراء أهداف معينة . وهل هذا الآمر حاجة 
روحية بحس بها لإكتساب المعرفة والخبرة بأفعال الله . أم هو حاجة الشهو'ته 
والغضب والرغ,ة فى السادة ؟ 


ولكتنا وقد عرضنا المشكلة على هذا التحو » نرى أن الرد على هذا السؤال. 
قد ينطوى على أن الحياة المثلى للنمو الناتى تعتمد على الاختيار بين بديلين . 
وبالرغم من أنه سؤال ذو شفين إلا أنبما يؤلفان فى الواقع سؤالا واحدا سند 
إلى نظرة شاملة للحياة المتجبة إلى المعادة . ويمكر. وضع هذا الال على 
النحو التالى ... » ترى مامدى الجهد والعناية اللذين يحب عل الإنسان أن يبذطها 
لسد حاجات كل جانب من جوانب طبيعتة ليحقق السعادة ٠.‏ لايستطيع الإنسان. 
أن يمل حاجات أبة ناحية من الأواحى الختلفة من طبيعته . فبو خاضع لوجود 
كل ثىء فبه» لكنه قادر على أى حال على السيطرة على درجة انشغاله كل, 


م و س 


جانب من الجوانب الحتلفة لشخصيته » إذ أن حاجات كل منها ليست عدودة 
ولا جامدة . فبذه الحاجات تتوسع أو تنقبضء تبعا لفو تلك الناحية التصأة 
بالشخصية ككل . وتقوم شكلته فى أن يدرك » كيف يمكن لسكل ناحية من. 
تواحى طبيعته أن كنمو و تتطور بحيث 0 إلى الحد الذى يشغل قلبه 
بصورة تتجاوز ماهو ضرورى لتحقيق غايته النهائية 


لكن هذه المشكله تزداد تعقيدا وصعوبة لا عدما ينظر اليها الإنسان نظرة 
إلى الوراء من نقطة الكمال الذاتى . وإما إلى الأمام من نقطة البداية فى الهو . 
فالشروات الختافة والخضب تضج فى عبملية الفو قبل أن يكشيف القلب إذته 
العام والحكية ؛ وقبل تفيمه للمبادىء التى يحب أن تتحكم فى تدرج الفو نحو 
السعادة . وتسيطر متطلبات الشهوات والغضب فالمراحل المبكرة من الو عندما 
لاتزال خبرات القلب ومعرفته قليلة وغامضة السيطرة عليها . وعلينا أن تتذ كر 
أن مثل هذه السيطرة عمل من أعبال إرادة القلب . لكن هذه الأرادة هى ممرة 
علم معين » أى ثمرة محتويات القلب فى لحظة الفعل . والخبرات الغالة على القاب. 
ف المراحل الآولى من المُو» هى ملذات الشبوات والخضب . وتكون معرفةالقاب 
وخيرته مبذه الماذات حقيقية وفعالة . 

لكن القلب ملك بفطرته الباعث على معرفة أفعال الله » ويكون إرضاء هذا 
الباعث » کا رأينا » مرتبطا ارتباطاً وشقا عياة من رياضة التفس و لكن طااب. 
الحقيقة يقبل بمبادىء رياضةالنفس على أساس السمع » أىعىأساس الإما نبأفوال 
من يثق, بهم . ولا يستطيع طالب الحقيقة إلا أن يكون مقادا فالراحل الآولى من. 
نموه . أما الخيرات الحقيقية الموجودة فى قلبه فبى غير كافية » ليجعل من هذه 
المبادىء معرفه حقيقية فعالة فيه. فيفر ض التقليد على نفسه فى المرحلة المبسكرة لآانه 

ى الصراع القائم فى قلبه بين متطلباتما فى القلب من خبرة حقيقية حدمت فيه 

من استجابته للشروات والخضب وبين ما بملعليه السمع . والتطلبات الآولى 
أكثر قوة » ويميل معظم الناس إلى متاععتها » 5 ينصرفون «صورة متدرجة إلى 
الاهتيام بها كليا زاد موهم . 

والسمع فى معناه الواسع ؛ هو ماق أمجتمع من معرفة وحكلة» لكنه بالنسة 
إلى المبتدىء النى يبدأ تفبمه للمعرفة والمكية بالإدراك الحسى ؛ فإن أهم صلة 


— ۲۲ مس 


بيه وبين السمع هى الثاهدة . وبرى الميتدىء فى أعضاء الجتمع الذين حققوا 
المكانة والثهرة "ماذج مسوسة تقترن بأهداف معيلة من ناحية وتشير إلى 
طرق معينة فى قيا من الناحية الآخرى . ويقول الغزالى أن سعىالإنسان وراء 
المعرفة والمكمة أو عدمه فى مجتمع يتوقف إلى حد كبير على نوع الأهداف الى 
تصحبا الشهرة والمكانة فى مجتمعه كا يتوقف أيضاً على الظروف الخاصة الى توئر 
على اختيارهلأهدافه الشخصية من بين ماهو موجود فى الجتمع م نأهداف معترقف 
بها . ويكون على الناس ف الجتمع الذى ترتبط فيه أعلى مراقب الشبرة بأداب 
المعرفة والحكة . من الذى يسعون إلى تحقيق هذا الحدق أكثر من عددهم فى 
مجتمع آخر ترتبط فيه الشهوة بأهداى أخرى . 

ويتطلب السعى وراء السعادة من طألبها أن عين بين ماهو هام وضرورى 
من الآشياء والأهداف اللوجودة ف المجتمع لهدفه هذا ؛ وبين ماهو غير هام 
ولاضرورى . ولايمكن أن تكون القاعدة التى يعتمدها فى هذا القيين بالذسة 
إلى مستواه ف المعرفة والخبرة أكثر من اتجاه عام » يصللم كباد فى ضبطه لوه 
الشخصى » ولكنه اتجاه ضرورى لجايته ضد الانشغال تلك الأهداف الى ها 
جاذبية قوية فى المجتمع والتى من طبيعتها أن تحبط مقصده . 

ولتحذير المبتدىء فى طلب المعرفة من خطر انشغاله بالمطامع والاهداف 
التى ينصرف [ليها معظم الناس لا فيها من جزاء فى مجالات الماذات والشهرة رأى 
الغزالى أن عليه أن يبين الأسباب التى أدت إلى وجود هذه المطامح والأهداف 
فى امجتمع > ون ين أيضاً مافى طبيعتها من قيود فى طلب المعرفة . ولا يحتاج 
طالب المعرفة من مجتمعه إلا إلى ما يضمن سلامة يدنه وبقائه » ووجود امجتمع 
ضرورى لذلك . ولكن تتواد فى اجدمع اثناء عملية تطوره وبموه أشياء كثيرة 
وحرف وصناعات ومؤسسات وغيرها لاتكون غير ضرورية فى حاة طالب 
المعرفة سب » بل وقد ككون مغرية جدا فى المراحل الآولى من حياة من لايطلب 
المعرفة أيضاً . وإذن فدراسة الأسباب الى أدت إلى وجود هذه اللاشياء»ودراسة 
النواحى الى تحتذبها وتشغلبأ من الطبيعة الإنسانية» وكيف تؤثر عل مموالشخصية؛ 
تتيح للببتدىء فى طلب المعرفة أن يرى أعمية هذه الأأشياء فىإطار غايته الكبرى . 
وقد نعينه هذه الانظرة على التغلب عل مشةة ترووض النفس فى مراحله المكرة . 
ويبدو أن هذا هو المدى الرئريسى من الملحق الذى يل هذا الفصل . 


¥ 


ومع ذلك فيحسن بالقارىء أن يدرس هذا الملحق كجرء من هذا الأمل » 
!د على الرغم من توجيبه إلى طالب المعرفة » فإنه بين فلسفة العزالى فى أصول 
اجتمع الإنسانى وقوانين تطوره . ومن النقاط التى يبرزها الغزالى فى هذا الصد: 
ھی آن بقاء المجتمع الإنسانى يعود فى الحقيقة إلى انشغال معظم الناس فى طلب 
كل مايستهوى شبواتهم و غضبوم ورغبتهم فى السادة. ولا ريب فى أن اء الجتمع 
:الإنسانى غاية الهية تضمن تحقيقبا هذه النواحى ف الطبيعة الإنسانية . وفى هذا 
.يقول الغرالى : 


« ولكن جعل الله فى غفلتهم وجبلبم نظاما للبلاد ومصلاحة للعياد . 
الناس وارتفعت هممهم » لزهدوا فى الدئيا » ولو فعلوا ذلك لبطلت 
المعايش ء ولو بطلت لملكواء وهلك الزهاد أيض] « , . 


أما بالنسبة إلى وجود الآشياء فإن القرآن الكريم يقول أنه لايخلق ثىء عبثا 
«وأن فى خلق كل ثىء حكة يؤديبا وجوده . وعلى ضوء هذه القيقة فلا يوجد 
شىء قبيح فى ذاته » وإنما بالنسبة إلى تحقيق السعادة . وتتقسم الآشاء «النسة 
لسعادة الإنسان إلى نافعة وضارة . طبقا لللآثر الذى تتركه هذه الآشياء على نمو 
'الشخصية نحو الكال وتحقيق الذات. ويدرس الغزالى مافى الأشياء والآمور من 
نفع وضرر من ستة زوايا عتتلفة فى كتاب الصبر والشكر من كتاب الآحياء . 
وهذه هى بثىء من الإيجاز : ْ 


أولا ‏ أن الامور كا بالإضافة[لينا تتقسس إلى ماهو نافع فى اادنيا والآخرة 
سمعا ء كالعلم وحسن الخاق » وإلى ماهو ضار فما معا كال جل وسوء 
الخلق » وإلى ما ينفع فى الحال ويضر فى ال ل » كاللدة المرتبطة بالشبوات » 
.وإلى ما يضر فى الحال و يوم ولكن ينفع فى المأ ل » كقمع الشهوات وعنالفة 


. ١١١١ الاحراء سک تاب ذم الدناس‎ )١( 
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ثانيا ‏ أما بالذسبة للآمور الخاصة يبذه الدنيا (ما عدا العلى وحسن الخاق). 
کی عتاطة . امترج خيرها شرها ٠‏ فقَاما يصعو خيرها كلمال والادل والولد 
والأقارب وال جاه وسائر اللاساب « ولکن سضها کون تفعه أ کر من ضره « 
وبعضبا الأخراضره أ كثر مر نفحه كالمال الوفير والجاه الواسع . لكن 
ما فى كل من الأمور هن نفم وضر ؛ يختلف باختلاف ما يتركه من أثر على 
الإنسان المعنى نفسه . 


الا أن الأمور ينظر إايبا من زاوية الغابات والوسائل. فنا أولا ماهو 
غاية فى نفسه » كلذة النظر إلى وجه الله تعالى وسعادة لقائه » وبالخلة سعادة 
الآخرة » وثانيا »متها ما يقصد لغيره وليس له قيمة ذانية . كالمال . وأما الثالثك 
فا يقصد إذاته ولغيره كالصحة والسلامة » وهذه بالإضافة إلى كونها نافعة فى حد 
ذاتها » تمسكن الإنسان أيضاً من متابعة غاياته الدنيوية واأروحية . 


وإذن ما يطلب إناته فقط هو الحسن الحقيقى . أما ما يطلب لذاته و لغيره. 
أيضاً فهو حسن » ولكنه دون الأول .فأما مالا يطلب إذاته بل لغيرهءفلا يكون 
حسنا فى حد ذاته بل مجرد وسيلة ضرورية . 


رابعاً ‏ يمكن النظر إلى الخيرات باعتبار أن منها ما هو نافع ومنبا ماهو 
لذيذ ومنها ما هو جميل . فاللذيذ هو الذى :درك راحته فى الحال . أما النافع فبو 
الذى يفيد فيالمآل» واميل هو الذى يستحسن ؤسائر الآأ<وال وكذلكالشرور 
أيضاً تنقسم إل ضار وقبيح ومقلم . فالخير المطلق هوالذى بجتمع فيه صفات!ا ير 
الثلاث » أى التفع واجمال واللذة . والعلم والمكةمن هذاالنوع وتسكون الشرور. 
مطلقة أيضاً عندما تمع الصفات الثلاث للشر وهى الضر والقبم والألم . والجبل 
من هذا النوع . ولكن معظم الآمور تسكون ف الواقع مزيجاً من الصفات الست. 
أى صفات الخير والشر ء فبتر العضو من أعضاء الإنسان مثلا » مؤلم وقبيح وإن 
کان نافعاً عند ضرورته . وتستمد أحكثر الآمور أهيتها ونفعبا من الغاياتالى 
تحققبا . فالإيمان والعلم والفضائل وحمن الخاق والعمل !اطي ب كلها أمور طق 
ونافعة » إذ أنها تخدم أسعى غايات الإنسان وهى الوصول به إلى السعادة . 


-— ۲۹ س 


أما القسمة الخامسة , فتكون ف التعبير بالنعمة عرى كل لذيذ » واللذاتمن 
"ناحية الإنسان ومن ناحية اختصاصه بها أو مشاركته لغيره عقلية أو بدنية . 
-والآخيرة يشتر ك فيا الإنسان مع بعضٍالحيوانات أو معها كلها.وعل هذاالاساس 
يمسكن تصنيف!للذات بالتساسل حسب عدد أجناس الحيوانات الى تشتركفها .وكيا 
ازاداد عدد البهائم الى تشتركف لذة معينة كليا كانت هذه اللذة من الصنف الآدقى 
فى تسلسل الخير والشر . ويكون تسلسل الخير فى اللذات أيضاً على شكل هرى: 
تكون قاعدته تلك الشبوات التى تشترك فيها سائر الببائم » ثم يرتفع شيئا فشيئاً 
حتى تصل إلى ما يخص الإنسان منها إلى أن نصل إلى الذروة الى تتخص أعبق 
الجوانب الروحية فى الإنسان . وهناك طريقة أخرى للنظر إلى تساسل الخير فى 
.الملذات . وهى المؤال عن أى القوى والجوانب فى شفصية الإنسان تختص باذة 
معية . وهكذا يكون العلى والحكة يوصفب! من لذة الروم ‏ هما أرفع اللذات 
فى تسلسل الخيرات .وهما منأةلالملذات شيوعا ؛ لا بين الحيوانات فقطبل وبين 
'الناس أيضاً » إذ أن القوة التى تختص بها وتجد لذتها فيا هى قل الةو نموا فى 
'الإنسان » وبالتالى أقلبا شيوعا . وفى هذا يقول الذرالى : 


« وأما قصور أكثر الخلق عن إدراك إذة العلم » فأما لعدم الذوق, 
فنلم يذق لم يعرف ولم يشتق إذ الشوق قرع الذوق » وأما لفساد 
أمن.جتهم > وض قفاوم » إسبب أتباع الشبوات : كالمريض الذى 
لايد رحلاو ةالعسلويراه مرآ» وأما لقصور فطنتهم ؛ ذل تخاق هم 
بعدالصفة التى يستاد بها العلم » كالطفل الصغير ... »017 . 


وهناك بعض اللذات الى يشارك فيها الإنسان بعض الحبوانات كلذة الرياسة 
»والةلبة والاسقلاء > وهی موجودة عند الآأسد والفروبعضالحيوانات الأخرى. 
"أما اللذات التى يشترك فيها الإنسان مع سائر الحيوانات » فبى التى تمت إلى البطن 
والفرج ٠‏ وهذه أ كثرها شيوعا وخا 2 » ولذلك أذترك قبا كل ماد 
درج ۰ ی الديدان والحشرات ل 

() الأحاء مس كاب الصير والشكر س 8 4؟؟ 
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ويماثل نساسل اخيرات النى تعكدها الماذات الروحية والبدنية السلم الطبومى. 
فى امو الإنسان . فاستعداد الانسان فى المراحل الآولى من حياته أقوى التمتع. 
دما يسر شوواته البدنية . لكن هذه الملذات ترتق مع بمو الانسان ومع تطور 
أعضاته وا كتسابه للتجارب الجديدة » إلى أن تبلغ المرحلة التالية الأعلى وهى. 
مرحله حب الرياسة وماشايبها من الصفات . أما المرحلة النبائية فى موه فتتمثل_ 
فى تلك الثى يكون العلم والحكمة فيها أرفع الملنات وأسماها . 


وتنقسم الشخصيات الانسانية حسب هنذا اللعيار من القو إلى. 
أربعة أنواع : 

أولا ‏ الناس الذين لا يحبون إلا القه تعالى » وهم داتما وراء زيادة المعرفة. 
به والفكر فيه . وهناك . 


ثانا اناس لا یدرون مالذة المدرفة » وما معی الاس باه » وإما. 
لذتهم الكيرى بال جاه والرياسة والال وسائر الدُروات البدنية . وهناك . 


ثالثا ‏ أناس يقفون وسطا بين التوعين السابقين » ولكن أغلب ميولبم. 
إلى الآنس بالله سبحانه » والتلذذ يمعرفته والفكرفيه » وإن اعترام الميل ى. 

رابعاً ‏ أناس يقفون وسطا أيضاً وين التوعين الآوابس وإن كانوا أميل إلى 
الثانى » إذ تنكون أغلب أحواشم التلذذ بالصفات البشرية » ومع التلذذ أحياناة 
بالعلم والمعرفة . 


ومع أن النوع الأول بسكن فى الوجود ء إلا إنه نادر جدا . وتطفح الدنيا 
بالنوع الثانى » أما الثالث والرابع فبما نادران أيضاً . ويمكن الحم على الخير فى. 
أى مجتمع أو أيةحقبة من حقب التاريخ علىضوء ما فى هذا الجتمع أو تلك الحقية 
من اناس من التوع الثالث . 

أما القسمة السادسة » غاوية لجامع النعم فى غاية واحدة هى غاية الإنسان. 
النهائية لآنبا تمثل سعادة الآخرة . وتكون سائر الآمور الاخرى مجرد وسائل. 
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لتحقيق هذه الغاية . وبعض هذه الوسائل أقرب وأخص كنضائل القاب. ثم 
تاها فى القرب وإلاهمية فضائل البدن الذى تحمل النفس » وتأق يعدها ‏ العمالى 
تضمن للبدن بقاءه وسلامتهكالمال والآهل وال جاه » وكرم العشيرة . أما النوع 
الرزيع من هذه الوسائل » فبو ما جمع بين هذه الأسباب الخارجة عن النفس وبين 
الحاصلةلها ويشمل هداية الله ورشده وسداده وتأبيده 1 


' وتضم الفضائل الخاصة بالنفس القرية إلى الله تعالى » علم المكاشفة وعلم 
المعاملة » والعفة والعدالة . ولا تتم هذه الفضائل فى غالب الأمر الا بفضائل البدن 
كالصحة والقوة والخال وطول العمر » ولا تيأ هذه بدورها إلا بوجود 
انعم الخارجية الثى تضمن بقاء البدن وسلامته كالمال والأهلوالجاه وكرمالعشيرة 
ونبقول الغوالى : 
« ولا ينتفع شىء من هذه الآسباب الخارجة والبدنية ‏ أى المال 
والاهل والجاه وكرم العشيرة ‏ إلا بالنوع الرابع . وق الأسباب 
التى تجمع بينبا وبين مايناسب الفضائل النفسية الداخلة » وهى أربعة > 


هداية الله ورشده ¢ وتسديده 2 وتأببده 0( . 


ويسأل الغرالى بعد ذلك . . ١‏ فا وجه الحساجة لطريق الآخرة إلى النعم 
ا لحارجة من الال والاهل وال جاه والمشيرة . > والجواب : .. « إن هذهالآسباب 
جارية مجرى الجناح المبلغ والالة المسبلة للقصود » أما الال ء فالفقير فى طلب 
العلم والكال وليس له كفاية كساع إلى التصر خر سلاح ؛ وكبازى يروم 
الصيد بلا جناح . و لذلك قال صلىالله عليهوسام ( نعم الال الصا لارجل الصاح) 
وقال : « نعم العو زعلى تقوى الله الال »وكيف لا ومن عدم ألأل صار مستغرق 
الأوقات فى طلب اللأقوات » وف تبيئة اللياس والمسكن وضروات المعيشة ؛ ثم 
يتعرض لانواع من الآذى تشثله عن الذكر والفكر > ولا تندفع إلا بسلاح 
الال ثم مع ذلك حرم من فضيلة المج والركاة والصدقات وإفاضة 
الخيرات(؟)» 





)1( الأحياء کاب الم جر والشكر ص 4۹ 
(٭) الأحيام سس کتاب الصہر والشکر س ٣۲٤۹‏ س ۲٠۲٠١۰‏ 
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أما الأهل والوالد الصا والآقارب » فبم مثل « الآعين والايدى » يتيسر 
له سهم م الآمور الدنيوية المهمة فى دينه » مالو أنفرد به لطال شغله » وكل 
مايفرغ قلبك ضرورات الدنيا فبو معين لك عل الدين فبو إذا نعمة ». وي 
الإنسانعن طريق تجاربه من إرتباطاته مع أهله وأقاريه » الحبوالولاء والتعاون 
وكذلك إحساسا بالعدل . يضاف إلى هذا أن الآهل والاقارب تحيطون الإنسان 
بالجاه والمكانة ؛ مايقيه خطر اللبانة والخضوع للآخرين »وق مزا يقول تنعالل. . 
دولولا دفع الله للناس اعم يعض لفسدت الاأرض ولكن الله ذو فضل عل 
العالمين ١١.‏ ) . 


وهكذا على الزوج قبل الزواج أن بتجنب کا قال صلى الله عليه وسام اختيار 
«المرأة الحسناء فى المنيت السوء » أما لأولاده فعليه أنبتخير لتطفه الأحكناء 
كا قال أيضا صل الله عليه وسلم « تخيروا لنطفك الآ كفاء؛ (؟) ليضمن لأبناته 
المنبت الكريم . 


أما بالنسبة إلى الفضائل البدنية » فبناك [ججماع على أنها نعم كالصحة والقوة 
وطول اأعمر » إذ لام تم علم وعمل الا ببا» ولكن هناك بعض الخلاف بالنسية 
إلى الجال ٠.‏ ولايخق ل امال فى تسبيل قضاء أمور الدنيا » وف العلاقات 
الإنسانية الطيبة » وف هذا يقول الغزالى : 


د فالجال نوع قدره » إِذ يقدر اميل الوجه عبل تنجيز حاجات لايقدر 
علبها القبيح » وكل معين على قضاء حاجات الدنيا معين على الأخرة 
بواسطتها .. والجال فى الآ كثر » يدل على فضيلة النفس » لآن نور 
النفس إذا تم اشراقه تأدىإل البدن؛ فالمنظر واخبر كثيرامايتلازمان» 
ولذلك 0 فى الوجهأثر الغضب والسرور والغم ؛ ولذلكقيل طلاقة 
الوجه عنوان ماف النفس . . وقد قال صا ی اق عليه وسلم ( اطلبوا 
اشر عند صباح الوجوه )51) 


٠٠١١ سورة القرة س الآية‎ )١( 
(؟) حديث ذوى شريف‎ 
۲۲٠٣۲ (؟) الأحياء س کتاب الصر والشکر ص‎ 


- 


ولكن قد تكون الفضائل البدئية الخارجه . ف الوقت نفسه سباً فى 
الأغراض الشربرة وف الشقاء . وقد تضل الإنسان عن طربق السعادة . وهكذا 
نرى الغزالى يختم مناقشته هذه بقوله .. , فالنعم الدنيوية إذا مشوبة , قد امتزج 
دواوها بدائها » ومرجوها بمخوفبا » ونفعها بضرها » فن وثق ببصيرته » وكال 
محرفته » فله أن يقرب منبا متقياداءها » ومستخرجا دواءها » ومنلاثق.با فالبعد 
البعد» والفرار عن مظان الاخطار )١(‏ . 


ووراء كل هذا البحث ف الغايات والوسائل مبدأ الانسجام بين كل ماهو 
ضرورى للحيأة الروحية للإنسان . ويح على أهمية الثىء » سواء کاس من 
الإنسان نفسه أو خارجا عنه ويحتاج إليه » بالنسبة إلى أهميته فى حاة الإنسان 
ككل نمو نحو الكال .ويتوقف كون الثىء خيراً أو شراً على تأثيره على حياة 
القلب فى هذه الدنيا . 


ويمضى النزالى بعد هذا إلى دراسة مفصلة للنعم فى حياة الكون ككل )١(.‏ 
فيبدأ بدراسة جسم الإنسان من فاحية تشرحية ومن ناحية وظيفية (فيزيولوجيه) 
ليبين أهمية كل شىء فى الجسم لتنمية شخصية منسجمة متكاملة (6) . وينتقل بعد 
ذلك إلى البحث فى وحدة الكون نفسه وما فيه من انسجام » من نواحيه الظاهرة 
والباطنة » وهدفه الرئيسى من هذه الدراسات جيعها » وهى على مستوى العاملة 
كا لايد للقارىء من أن يذكر ‏ هو أن ببين كل الآدلة التى تشير إلى معرفة 
مافى الكون من وحدة وانسجام . ويصل الإنسان بهذه المعرقة إلى التعرف على 
حكة الله فى خلق الأشياء کا هى » وعلى وحدانية الله 5 تعر عنها الوحدة بين 
جيع الخلوقات » وعلى سيادة الله المطلقة على كل ثىء من هذه الخاوقات وعلى 
الكون فى جموعه . 


)١(‏ الأحياء ل كتاب الصير والشكر ص ه886 
(0) الأحياء ‏ کتاب الصبر والشكر ص ۲٠٠۹‏ 
(؟) كتاب الاحياء ‏ کاب الصیر والشکر من س ۲٢٣۹‏ س ۲۲۷۰ 


E‏ للم 


فالاسلام س وهو دين التوحيد س لايد وأن يكون صورة كاآملة لمنة. 
الكو ن كله » وكان الغزالى على وعى بذ لك. فلاريب فى أن كتاب ١‏ الصبر والشكر.. 
من الاحاء الذئتولينا دراسته هنا يعرض إزاءة فىهذا الاظام لاعالم فكل ثىء 
بحب فهمه فى علاقته حياة الكون كله » وفى الأغراض الى يدها فى هذه الحياة 
و عض هذه الاغراض جابة العين العادية » بيتها يبقى بعضها خفيا » 


فكل مافىالوجود صغيرآ كان أم كبيراً يخدم أغرا ضالله تعالى خدمة مباشرة » 
وهذا المبداً من أهم المبادىء فى وحدة الوجود . فبالرغم من أن كل ثىء يؤاف. 
جزءا من كل أ كير ء إلا أن وجوده على هذا النحو » حقّق غاية من غايات الله فى 
خلقه . فإذا ما نظرنا [ليها كفرد معين» تين لنا أنه يخدم عددآمن الأغراض ف. 
وطرفته كجزء من الكل الأ كبر » وفى علاقاتة بالأجراء الأخرى وتأثيره عليا .. 


وعلى كل ماهو موجود بصورة مباشرة أو غير مباشرة . 


وع ضوء هذا يكون كل ماف الإفسان من أعضاء ذردية » وكل مافى طبيعته. 
من نواح معيئة « جندا ء لله ينفذون غاياته تعالى » بالإضافة إلى كونها أجزاء 
يتألف منبا الإنسان ككل . ولي نة نفيم الإنسان فبما كاملا علينا أن نفهم کیف. 
تكو نالأعضاء الظاهرة فى لاان كاا ویدیه وعیيه وغیرهاء› وا اج 
الباطنة وطبيعتة كشهوته وغضيهو خياله وعقلهوروحه وغيرها » « جندأ »فى خدمة 
الله » ويمكن تقسيم كل جزء من هذه الآجزاء إلى أجزاء أصفر » ولكن مما 
صخر الجوء للك عاج ماف 'لأغراض الله تعالى . 


ولا بد أن يتمن تفهم أى شیء › إذا نظر إليه ككل أو كجزء من كل 
أكبر الحكة من وجودف أن يتضمن فهم دوره »ووظيفته وأثرهفى كل ماتحيط 
به سواء أكانت علاقته يذلك مباشرةأم غير مباشرة.فلو أذ نا وجود الثهوات. 
فى الإنسان كثل » فيجب لفهمها تفبم الغرض الذى من أجله خلقهااللهتعالى وكيف. 
تخدم أغراضه تعالى خدمة مباشرة . وقد لابكون من الممكن هنا أن نذكر جميع, 
الأغراض ألى تحققها وجود الشهوات » إذ أن مثل هذه الحاولة لايد وأنتؤدى 
فى الهاية إلى دراسة مانى حياة الخلوقات كلها من وحدة ومن ترايط . ثم إلى 
دراسة الثبوات عل اعتبار أنها احور الذى تدور حوله هذه الموجودات . وقد 


س و 


سبق لنا ذكرنا فى أما كن أخرى من هذا الكتاب بعض الأغراض الى تَحتها" 
الشبوات فى تمو الأنيان وحيانة . 


وسبق لنا أن رأينا كيف يكوننوع الاو الذى يتحقق فىنمو الثهوات فى [إنسان. 
معين » شرطاً مبما فى نوع الفضائل والعادات والحاجات والاهداف الى تتواد 
فى هذه الإنسان ‏ بل وكيف تكون شرطأ مهما فى نوع العقل اأذى ينميه. ففى 
هذه الوظائف نكون الثبوات ١‏ جندا »له فى ابتلاء هذا الإنسان » واختبار 
مدى ادائه للامانة الموكولة إليه . ذأن الله تعالى بيتلى عبيده بأن يخلق فى الطبيعة 
الإنسانيةأشياء معينة تستطيع أن تحول بين الإنسان وبين أداءأمانته .ويمكن أن. 
ننظر كذ لك إلى أشياء معينة فى الخارج تستهوى الثبوات بحاذية قوية فنرى كيف 
أنها تنيجة علاقتها بالثبوات » هى أيضاً , جنود » لله فى ابتلاء الإنسان . وقد 
برى البعض كيف أنهذهالأشياءالخارجة نفسها تتأثر بوجود الثبوات عندالإفسان 
وفى وسعنا أن نسي مع هذا الخط الفسكرى إلى مالا نباية »لتفي ما يحققه وجود. 
الثبوات من غايات فى تاريخ الانسانية كلبا بل وفى تسخير الطبيعة للإنسان . 
ونستطيع كذلك ان ندرس نواحى أخرى ف الطبيعة الانسانية البدنية الظاهرة 
منها والروحية الباطنة ؛ وترى كيف يخدم كل بها أغراض الله تعالى خدمة. 
مباشرة . 

وتقربنا هذه الاعتبارات من تفبم الحقيقة بأن الإنسان مطيع لله فى الواقع فى. 
كل لليظة من لدئلات حياته » عن طريق خضوعه لنعم الله هذه البى تضم كل ثىء. 
من ظاهر وباطن فى نفسه وفى الوجود . وفى وسعنا هنا أيضا آن نرى أن حرية 
الإنسان تقوم فى تفبمه لن الله الختلفة هذه » وكيف أن وجود كل منبا يسم فى. 
استكال عملية الكال الذاتق أو يعترض سيلبا . 

وعلى ضوء هذا ١‏ فإن البصير لاتقع عيناه فى العالم على شیء ولا يلم خاطرة. 
بموجودء إلا ويتحقق أن لله فبه » نعمة عليه (1) وبعد الوصول إلى هذه المعرفة 
يكون معنى إسلام الإنسان له وشكره لها يقول الغزالى .. ٠‏ أن معنى الشكر 





0(7 الاحاء س س ۲۸۳ 
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لله » هو أن تعمل الإنسان الاعمة فى نمام الحكمة الى اريدت با » وهذه 
هی طاعة الله عز وجل )١(١»‏ فاستءمال الاشياء ا أريدت إليه هو الطاعة وهو 
العبادة . وتتطلب هذه الطاعة أولا دراسة كل ثىء موجود وتفهمه بقصد تغبم 
الحكمة التى خلق من أجلبا » والوظائف التى أريدت له فى خلقه » ويتطلب هذا 
بالطبع دراسة الثىء نفسه ودرأسة جميع علاقاته بالخارج . ومن هذه العلاقات 
أن هذا الثىء وجد ما وجد بالحق . وبمعنى آخر إذا أراد صاحب البصيرة أن 
يتفهم فردية هذا الثىء فعليه أن ينبم كل الماضى الذى جعله بمكنا أولا والذى 
جعله على ما هو عليه . وعليه بعد ذلك أن يراه فى محتواه الحقيقى كشرط من 
شروط وجود الأشياء الخارجية »> وكذاك كثمرة من رات هذه الاشیاء. و يدا 
.هذا البحث من مستوى المعاملة أى من جال العلم > إلى مستوى المكاشفة.وعندما 
يصل الانسان إلى المستوى الآخير يرى كل شىء كجرء لايتجزأ من الكل › 
محققا مختاف الأاغراض الى وجد من أجاها »كل ذلك فى ظل قدرة الله 
تعالى بالحق . 


وتتطلب هذه الطاعة » ثانيا . فم نفع الأشياء للإذسان نفسه . فاستحدام 
الإنسان للاشياء استخداما حسنا أو غیں حسن بتوقف على ما إذا كان ذا 
الإستخدام يسبم فى نموه نحو تحقيق ذاته أو يعرقله . ولاريب فى أن خير 
.الأغراض الى تؤديها الأشياء بالسبة للإنسان هى تلك التى تسم فى تحقيقه الذاى 
وتكون طاعة الانسان لله هى فى استخدامه لهذه الاشياء طبقا لخير ماتؤديه من 
أغراض بالنسة له . أما عيادة الإنسان فإنها تريد على حدود الطاعة . فلقدخلقه 
الله کا يقول فى كتابه الكريم ٠١‏ ليكون خليفته فى الآرض »ء ومن بحالات هذه 
الخلافة دور الإنسان الفعالفى تبيئة الظروفاضاعفة أحسنالأغراض الى وجدت 
من أجلبا الأشياء . وهذا الدور يعتمد على درجة الفيم اى أكتسنا الإنسان . 
"فلا ريب فى أن فهمه كعامل فى موقف معين يؤثر على النقيجة التى تتوقف درجة 
الخير فيها أو الشر »على درجة تفبمه لللاغراض الى يمسكن أن تؤديبا الاشياء الى 
عنطوى عليها ذلك الموقف . 





(0) الاراء سان عملم 
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وهناك ناحية أخرى للعبادة » وهى ما بحس به صاحب البصيرة من اتشراح 
وشكر يصحبان تفبمه لنعم الله وفضله . ويعيش معظم الناس » دون أن حسوا 
جميع هذه النعم . ولعل السبب الاسامى فى غفلتهم هذه هو مايسيطر علييم من 
أحساى بأهمية الآشياء اللازمة لأشباعرغباتهم وأهدافهم الفردية . . فإن الناس. 
يحبليم لايعدون مايعم الخلق ويس لحم فى جميع أحوالهم نعمة » (1) ٠‏ فم 
لايعتبرون أن المواء والماء وغيرهما من النعم » ١‏ لآنبا عامة الخلن » مبذولة 
لحم فى جميع أحوالهم » فلا يرى حكل واحد لنفسه منهم اختصاصا به» فلا” 


دحداهة تحمة 5 r‏ 5 


والسبب فى هذهاانفلة بعود عند الغزالى إلى أن حب الإنسان لنفسه هو أقوى 
الدواقع فيه » وهذا الحب هو الأصل فى رغبة كل إنسان فى أن بحيا حياة أبدية. 
فيتصور الذين حددوا لأنفسهم رغيات وأهدانا معينة أن وجودم المنتمر 
مضموزعن طريق تأمين الأشياء التى تشبع هذه الرغبات والأهداى » وعلى هذا 
فإن أ كثر ما يحسون به من نعم » ومايحبونه من أشياء » هى تلك النى يتوهمون 
أنها قادرة على الحيلولة دون موتهم. ولذلكفإن غفلهم عما تتوقف عليه حيا:هم 
فعلا » وجبابم حاجات ما هوخااد فى أنفسهم ؛ يقررآن مابونه من أشياء فعلا , 
ولذلك يصرفون أوقاتهم وطاقاتهم فى | كتساب تلك ال شياء التى يتوهمون أن 
أمتلا كبا يضمن لهم اليقاء و بحميوم من الموت . فالا شياء التىي سعى اناس 
لامتلا كها وال يوجبون للحصول عليها طموحبم كله تعسكس نوع نموم الذانى ». 
وتفهمهم لانفسبم ولآهمية هذه الأمور فيا يحيط بهم ٠‏ 

وتتيئق عن هذه المناقغة قضيتان فى غاية الآهمية أولاهما : كيف يقرر نوع 
النهم ودرجته الاشياء الى يحبها الإنسان ؟ وثانيهما » هل الإتسان خالد فعلا ؟ 
وإذا صم أن الإنسان خاكد » قا هو الخالد فيه ؟: وقد ناقش الغزالى هذه القضايا: 


)3( الاحياء دا كياب الصير والتکر ص ۲۲۸۳ 
(۲) الاحیاء س كتاب الصبر والشكر ص *8؟؟ 


اك 


عناقشة واسعة فى أماكن متعددة من مؤلفاته » ولا يسمس لنا الجال هنا بأكثر 


وقد بحث الغزالى فى موضو عالعلاقة الوثيفةبين ما بحبه الإنسان وبين درجة 
"ألفبم الذى يكتسبه عن نفسه ونوعه » وفيمه لما هو فى الخارج فآ کش من 
مكان » ولكن بصورة خاصة ومفصلة فى «كتاب الحبة والشوقوالآنسوالرضاء 
.من الأحياء . ويعتير هذا الكتاب من أثم ماكتبه الغزالى » إذ أنه يؤلف أوضح 
تطبيق لنظر بته عن المعرفة » وهى الاظرية الى يتداخل فيها البحث عن الحقيقة 
.مع تربية النفس الإفسانية فى عملية من الو الذاتى الكلى . فالحب هو ميل شديد 
إلى ثىء فى الخارج . والشرط الأول والاسامى فى الحب هو أن يعرف الحب 
«ويدرك الذى جه إذ «١‏ لا يتصور أن تكون عبة إلا بعد معرفة وإدراك » إذ 
لا بحب الإنسان إلا ما يعرفه .29 . 


وعلى هذا الآساس لا يكون الحب عاطفة خاصة بالإنسان » وإنما هو 
عن خصائص جميع الخاوقات الحية .فلك لمخلوق حى هيل شديد نحو بعض 
الأشياء ؛ ويختار على ضوء إدرا كه ما يلائمه ويلذ له ؛ ويذفر مما ينافيه 
ويؤله. 


ويرجع الغزالى فى تحليله أسباب الحب إلى ملاثة أصول أولية فى الطبيعة 
الإنسانية » أولحا اللذة ؛ وثانيها التاذذ بالمعرفة » وثالئها حبة النفس . للكن هذه 
تالأسباب الثلاثة مترابطة ومتداخلة . 


أمابالنسبة إلى السبب الآول ء فبئاك ميل طبيعىعند الإنسان إلى كل مايوافق 
:طبعه ويلائمه ويحدث فيه لذة » ويتحول هذا الميل إلى عشق عندما تتقوى تجربة 
اللذة وتصبح متأصله فى القلب » أى تغدو جزءا مهما فى تنكوين القلب ونموه » 
وهناك شعور معاكس وهو البنض الناشىء عن نفرة الطبع عن الول 


() الاحباء ‏ کناب الحبة والشرق س ۲٠۸٤‏ 


- 


المتعب » ويتحول إلى مقت إذا تقوى . ويعدّمد عق العشق والمقت ف القلب على 
عنصرين أساسيين أو لما : التكرار ‏ وثانييما : وجود المصدرين الأخرين الح 
وها اللذة فى المعرفة » وممة النفس . 


وأما بالنسبة إلى المصدر الثانى للمحبة » وهو اللذة فى المعرفة ٠‏ فإن الحبونات 
تتقسم لاعالة بحسب انقسام المدركات والحواس » فلكل حاسة إدراك لنوع من 
المدركات و لكل واحدة منها لذة فى بعض المدركات ٠‏ « وللطبع بسبب تلك اللذة 
ميل إلييا » فكانت عبوبات عند الطبح السلي».وتبكون موضوعات الحبة وبالتالى 
موضوعات العشق والمقت » هى مدركات تلك الحاسه أو وة الإدراك. مد رکات 
البصر التى يعشقبا الإفسان أو عقتها تختلف مثلا عن مدركات السمع١١)‏ . وهكذا 
يمي الإنسان عن غيره من الاحياء م بعقله » أو قلبه » أو « بماشت من 
العيارات 1؟) »وتكون موضوعات المعرفة:وبالتالى موضوعات العشق واللقت؛ 
للعقل أو النور أو القلب خاصة بالإنسان وحده . 


وأما الصدر اثالث للمحبة » وهو حب النفس » فبو أكثر أصية فى يحثنا ها 
ا المصدرين السابقين . ولعل من الخين أن ندع للغزالى نفسه أن يتحدث هنا 
إذ شول : 


, إن الحبوب الأول عند كل حى نفسه وذاته . ومعنى حه لنفسه أن 
فى طبعه ميلا إلى دوام وجوده»ونفرة عن عدمه وهلا و لآنانحبوب 
بالطبع هو الملام للحب ١‏ وأى شىء أتم ملاءمة من نفسه ودوام 
وجوده . وأى شیء اعم مضادة ومئافرة له من عدمه وهلاكه ؟ 
فلذلك حب الإنسان دوام الوجود ؛ ويكره الموت والقتل » لا جرد 
ما يخافه بعد الموتولا جرد الهذر من سكرات الموت» بل لو اختطف 


(1) علينا أن نذكر هنا أن لاقلب علاقة بالابصار وغيره من الحواس وليت المحواس 
فى هذه ا ڄا إلا منافد تربط القلب ا فى خارحه. كل منها بطريقتها الماصة. وبكون الإدراك 
المسى هو الانطباع النانج فى القاب . 

م( الأداء كتاب الحبة والثوق ۲٠۸۰‏ 


ت 


من غير ألم » وأميث من غير ثواب ولا عقاب » لم يرض به » وكان 
كارها لذلكءولا يحب الموتءوالعدم المحض إلا لمقاساة أل فى الحياة. 
ومبماكان مبتلى ببلاء » فحبوبه زوال البلاء . فإن أحب العدم ءلم 
حبه لآنه عدم » بل لآن فيه زوال البلاء . فافلاك والعدم عقوت . 


ودوام الوجود بوب . 


د وكا أن دوام الوجود حوب » فكمال الوجود أيضاً بوب لان 
اناقص قاقد للكمال » والنقص عدم بالاضافة إلى القدر المفقود وهو 
هلاك بالنسبة إليه. والحلاك والعدم بمقوت فى الصفاتوكال الوجود. 
کا أنه عقوت فى أصل الذات » ووجود صفات الكثال محبوب علا 
أن دوام أصل الوجود مبوب » وهذه غريزة فى الطباع » يحم سنة 
الله تعالى ( ولن تجد لسنة الله تبديلا )50 6 


وبين من هذا أن مايحبه الانسان نقيجة حبهاذاته هى تلك الأشياء التى يتوم. 
أنها ضرورية لدوامه وكال وجوده .فبو تحب ولده وعشيرته وأقاريه وأصدقائه, 
« لا لاعيانها » بل لارتباط حظه فى دوام الوجود وكاله بها »(؟) . فبالنسبة إل. 
أولاده مثلا د يتحمل المشاق لاجلبم » لانهم يخلفونه فى الوجود بعد عدمه ؛ 
فكون فى اء نسله نوع بقاء له . فلفرط حبه لبقاء نفسه يحب بقّاء من هو قاءم 
مقامه وكأنه جزء منه » لما عجر عسن الطمع فى بقاء نفسه أبدا » وكذلك حه 
لأقاربه وعشيرته » يرجع إلىحبه لكمال نفسه . « فإنه برىنفسه حكثيراً بم 
قوياً r‏ »> متجملا بکاهم ٤‏ فإن العشيرة والمالءوا لاسباب الحارجة اناج 
المكمل للإنسان(؟) , . 


٣٠۸۹  ”همه الأحياء ل كعاب الحية واأشوق ص ص‎ )١( 
۲٠۸۲ الأحياء س كتاب الحبة والشوق س‎ )8( 


(#) الأراء كعاب اطبة والشوق ص/امه؟ 


س | غ لاست 
ويكون الإفسان أيضاً عيدآ فى حبه لاولئك الذبن عسنون إلبه ويسبءون فى 
بقائه وكال وجوده . فهو يحب الطبيب والآستاذ وكل من منكنه من تحقيق كال 
وجوده . وهو لهذا السبب أيضاً يحب الطعام والشراب والمال ؛ لآنبا وسائل 
تضمن له البقاء » وتقريه من الكال » أما إذا زاد الطعام والمال على حاجاته 
الشخصية فإن الزيادة وسيلة لضيان الجاه » النى هوا رأينا وسيلة من الوسائل 
الى بملك بها الإنسان قلوب الآخرين . 


الكن الغزالى يعترف بآن قضية حب الشمىء لناته » حتى ولو لم يكن يسهم 
ف تحقيق رغبة الإنسان ف البقاء والكال قضية تقبل النقاش والأساول . وهو مع 
هذا يقف موقف الم كد لوجود هذا النوع من الحب » فهو يرى أن حب الشىء 
لنانه لالحظ ينال منه وراء ذاته » إذ تكون ذاته عين حظه » هو الحب الحقيق 
« البالغ » الذى يدوم . وذل ككحب الحسن والجال . وفى هذا يقول : 


« ولا تلان أن حب الصور الميلة لا يتصور إلا لآجل فضاء الشهوة» 
فإن قضاء الشبوة » لذة أخرى . وقد تحب الصور الميلة لأجابا . 
وإدراك نفس الال أيضاً لذيذ فيجوز أن يكون محبوبا لذاته. وكيف. 
بتكر ذلك والخضرة والماء الجارى حوب » لا ليشرب الاء » وتؤكل 
الخضرة » أو ينال منها حظ سوى نفس الرؤية . وقد كلن رسول الله 
صل الله عليه وسلم يعجبه الخضرة والماء الجارى . والطباع السليية 
قاضية- باستلذاذ النظرإلى الأنوار والأزهار » والأطيار الميعة 
'الآلوان.؛ الحسنة التقثن » المتتاسبة الشكل » حتى أن الإنسان لتتفريج ٠‏ 
عنه الغموم وألهموم باانثار' إليها » لا لطلب حظ وراءالنظر(:) » . 


ويقترح الغزالى عندما يصل إلى هذه النقطة أن نعيد النظر من زاوية جديدة» 
فى حب الإنسان لللاشياء التى هى وسائل وأدوات الحب للذات ؛ لتتأكد أن أي 


(1) الأحياء كباب الحبة والشوق ص 5085 


کا 


منہا لا بمکن أن بعتي جرد أداة . فكل عبوب لايد وأن ينطوى على الحسرے 
والجال والخير , ومن هنا يكون حا له لكونه آداة من ناحية ولذاته من 
ناحية أخرى . ٌ 


هذه هى أسباب الحب ومصادره ف الطبيعة الإنسانية . وتتولد عن هذه 
e‏ عادر عواطف وصفات واتجاهات عل بده 2 ولكن لامكن عرضبا 
ومناقشتها هنا . 


وكان الهدفى الرئيسى للغزالى من كتابه «البة والشوق » أن يبين أن الله تعالى 
وحده . كوضوع للمحبة» يتطلب من الإنسان أعلى درجة م نالعو الذاتى والكال. 
ولاريب فى أن هذا الكتاب من ١‏ الأحياء » يعتبر من أعظم ماكتب فى تحليل 
المب . فحة الله سبحانه وتعالى متأصلة ككل ثىء ف العو الإنسانى » فى الطبيعة 
الإنسانية , وهى تبدأ فى تموها إذن بالتجارب العادية للإنسان وقد تحرف هذه 
الحبة فعلية نموها عن طريقبا الصحيم » بأن يتعلق الإنسان تعلقاً شديدآبالأشياء 
لت يتوم أنها تضمن له البقاء والكال ودوام الوجود . ويناقش الغزالى بثىء 
من الإسهاب والإفاضة يعض المشاعر والمواقف , كالشوق »و « الس : 
و ١‏ الرضا ¿ وغيرها من العواطف الى يعارسها الإنسان فى علاقاتحبه الإنسانية 
العادية » لين كيف تكون هذه التجارب فى حد ذاتها أدلة على أن محبة الله تعالى 
هى ألفاية القصوى من المقامات » والذروة العليا من الدرجات . 


وقد رأينا فى الفصل السابق كيف يكون التوحيد بالله هو البدأ الذى يمن 
للإنسان » المنظور الشامل الذى يوجهه أولا ويوحسد بين تجاربه اختلفة وعليه 
وفضائله » كطالب للحقيقة ثانيا . وكذلك فإن حب الله تعالى كغاية الإنسان 
النبائية لحب يمن نفس التّاية والهدف . فحية الله تعالى غاية تضفى على طالب 
الحقيقّة معياراً من الآهمية بالنسبة إلى الآشياء التى يحتاج إليبا فى نموه الذانى . 
ولا تتطلب محبة الله من الإنسان أن يتخ عن اللذات والمسرات الى يستمدها من 
الأشياء ما لا تتطلب منه أن يستأصل من نفسه حبه لذاته » و لكتها تتطلب منه أن 
ينمو بنفسه فى اتجاه صير فى نهايته » حب الذات حباً لانفس الى وصلت إلى 


سد ]1 ]ست 


مستوى الكال والرضا وأصبحت بذلك من النفوس المطامئنة . أىأن لذة الروح 
وحببالذاتها صارت حقيقة | كتسيها الإنسانبعدعيلية نم وكامل متكامل » وخيرها 
.وعرف إيانها المدى اللكامل للوجود ولاطبيعة الإنسانية . وت#مى عة اله كالغاية 
النبائية طالب المعرفة هن أن يقساط عليه حب مايرضى شبواته وه فى القاء » 
فى المرحلة الى تكون فيها متطلبات شهواته وغضبه ورغبته فى السيادة لم تروض 
بعد ترويضاً کافيا . 


وعبة اله كالإيمان ب وحدته » هى هدق . والانقطاع إلى تحقيق هذا الهدف 
.يسهل على طالب الحقيقة الاستمرار فى سعيه إلى مالانرآية فيرى الأثشياء الأخرى 
وال قد تبدو له إنها تضمن دوام وجوده وكاله ؛ فى موضعها الصحيم فى مقياس 
.أهمية الآشياء . [ذ تتذير بازدياد معرفته وتفهمه وهو فى رحلته إلى الله أهرية 
الأشياء عنده تغيرا مستمرا إلى أن يصل أخيراً إلى مستوى اليقين فى معرفة الله . 
ولاريب فى أن اتباع هذا السيل وحده» هو اذى يمكنه من تحقيق ھی مافيه» 


والتوصل إل الوحدة فى نفسه . 


فليس هدف الإنسان ف الحياة الفاضلة استئصال مافى طبيعته » أو كبت ما 

قد يحول دون نموها نموا كاملا » وإنما هدفه قبول كل ناحية من نواحى هذه 

“الطبيعة كصدر من مصادر الخيرة والمعرفة.وترويضها بطريقة تضمن له كمال الهو 

المتكامل . وهو تاج فى سعيه إلى هدف من طبيعته أن .همه وأن يوجهه فى سعيه 

لتحقيق الكمال المتكامل فى نفسه . والله سبحانه وتعالى هو المدف الوحيد الذى 
. يملك هذه القوة » وقد فطر الإنسان على السعى له . 


ويرى الغزالى » أن كبت العواطف الإسانية العادية يكون فى حد ذاته 
عائقا عر معرفة الله » فالإفسان لايستطيع تفهم معنى الشوق إلى الله تعالى 
إلا إذا كارى قد خبر معناه فى الرغبات الإنسانية العادية(١).‏ ولا يستطيع 
أيضاً أن ينهم التتاسب بينه وبين ريه إلا إذا خير عيق هذا التتاسب فى الحبه 


(1) راجع كناب الحبة والشوق من الأحياء . سن 5018 وا يعدها . 


عل | 


الإنسانى . ولا يمكن فهم حقيقة هذا التناسب الذى يكون بين الإنسان وربه وما 
يقترن به من عواطف » عن طريق اللغة » ولكن بعض الغبارات مع التجارب. 
العادية التى بمر بها الإنسان إلى الصلات العميقة الى بحس بها تجاه منحبه » تكون. 
أدلته لفهم مابينه وبين الله من صلة ومناسبة . وكل مايمكن قوله عن طرنيق التعبير. 
هو وجود مناسبة بين الإنسان وخالقه » وفى هذا يقول الغزالى : 


وتلق لكر هو قرب الندنق و غر وجل مح السات ا 
أ فيها الاقتداء والتخلق باخلاق الربوبية تى قيل « تخلقوا بأخلاق. 
الله . ه وذلك فى! كتساب عحامد الصفات الت هىمنإلصفات الالمية ‏ 
.من العلم والبى والإحسان واللطف وإفاضة الخين والرحة على الخلق ». 
والنصيحة لحم » وإرشادم إلى الحق ٠‏ ومنعهم من النناطل ».إلى غير 
ذلك من مكارم الشريعة » فكل ذلك يقرب إلى الله سبحانه وتعالى 6 
لا معى طلب القرب من المكان بل بالصفات )١1(»‏ . 


٠‏ أما بالنسبة لقضية خلود الإنسان » ذالغزالى يعتير اموت [نتقالا من حالة إلى 
حالة أخرئ فى الوجود ثم يقول . . « فدنياك وآخرتك عبارة عن حالتين من. 
أحوال قلبك ؛فالقريب الدانى منهما يسمى دنياءوهو كل ماقبل الموت:والمتراخى. ' 
المتأخر يسمى « آخرة » وهو مابعد الموت »(7) . والفرق بين حال ١‏ القلب». ' 
هاتين » فى الأخرة » سببه نوع حياة القلب فى الدنيا . وقد يحثنا فى أوضاع الدنيا 
حثا وافيا وكافيا . أما مايبقى فى القلب بعد اموت ويصحبه فى الآخرة » فلو 
« العلم والعمل » » أى مستوى ونوع الأو الذى حققه القلب فى دنياه.. 





(1) الآحياء ‏ كتاب الحبة والشوق س ۲٠١١‏ . راجم أيضاً كناب الغزالى د القضد. 
الاستى فى شرح أنماء الله الحسنى « قفيه يشرح الغزالى منى كل أسم من هذه الأسعاء ثم يبين. 
حط"الإنسان منه ؤدلك ليوضح المناسبة الباطزة بين العمد والخالق فى ااصفات ٠‏ وهنذالكتابه 
حير معين لمن بريد درس الصورة التكاملة أشخصية السلم وصفاته . 

(۲) الاحیاء س كتاب ذم الديا ص ٠۷۴۳۹‏ 


س 9756 م 


«« وليس المزت عدما'ء وإنما هو فراق هذه الدنيا وقدوم على الله تعالى .(0) . 
بغالعلم والعمل هما :الصفتان الغالبتان على حال الوجود .: أى الديا والآخرة . 
لكن هاتنالصفتين تكتسبان فى البدنيا في عملية نمو القلب ف الجسم » والعمل معناه 
هنا » ما تخلفه أعمال الإنسان من آثار فى تمو القاب على سييل الفبيز ما حدث فى 

'القلب نفسه « كعارف » . ه فالعمل » هو ماتولد فى القلب من صفات وإتّمامات 
نقيجة أعباله فى الدنيا . 


ويؤكد الغزالى أن موه العلم والعمل » ستمر مع السا بعل موته . 
أما حياة الروح أو القلب بعد الموت ؛ فأما أن تكورن ٠‏ نعم ء أو ه بجنا » 
تلبقا لنوع ألو الذى جققه القلب فى دنياه . وق كد الغزالى: فى كتابى « الكيميآء » 
جو الاجا »وف أكثر من منوضوع أ النعيم والجحيم جالتان رونحيتانالقاب. 
وبعد ا موت يصح بصر الإنسان ‏ جاء فى القرآن الكريم « حديدا »»أى يصبح 
قادرا على أن یری نفسه دون حجب مر دنه : وهكذا نزى أنه الغزالى يشير 
إل أن التعيم والجحيم » حالتان من الوجود » تعودكل منبنا إلى نوع المانات التى 
نمت فى قلب الإنسان فى دنياه . ولو كانت الملذات عل الإنسان فى دنياه من 
الشهوأت والغضب » فإن حالته يعد الموت تنقلب إلى جحي لايطاق من العذاب ¢ 
*إذ يستحيل عليه [شباعبافى حالة الموت » أما إذا كانت من نوع الللذات الروحية 
'"كطلب العلم والفضيلة » فإن حالته بعد الموت حالة مسرة و[شراح . إذ أن 
من السب ل أرضاء هله الملذات بعد أن تتحرر الروح من أى نشغالالجسد وتواصل 
الروح فى الخالتين نموها نحو الكال الأكير » والقضايا هنا متعددة ومعقدة 
لكن الفقرات التالية في كتابات الغزالى عن « شوق العارف » لاقاء الله » تدل على 
تفكير الغ الى فى هذا انجال : 


« وأما شوق العارف فيشببه أن لايكون له نباية » لافى الدنيا ولافى 
الآخرة » إذ نبايته أن ينكشف اللعبد فى الآخرة » من جلال اله 
تعالى وصةاته ودكيه » وأفعاله » ماهو معاوم لله تعالى » وهو يال » 





١۷:۲ كباب ذم الدنيا ص‎  ءايحألا‎ )١( 


ع8 عد 


لآن ذنكلانباية له . ولا يزال العبد ءالما بأنه بقى من امال والجلال. 
مالم يتضمله ؛ فلا سکن‌قط شوقه لاسي من یری فوق درجتهدرجات . 
كثيرة » إلا أنه تشوق إلى استكال الوصول»مع حصول أصل الوصال 
فبو يحد لذلك شوقا لذيذا لايظبر فيه ألم . 


د ولا يبعد أن تكون الطاف الكشف والنظر متوالية إلى غير نهاية . 
فلا يزال التعيم واللذة منزايدا أيدا الاياد . وتكون إذة مايتجدد من . 
لطاتف النعي شاغلة عن الإحساس بالشوق إلى مالم يحصل . وهذا 
شرط أن يمكن حصول الكقف » فهالم يحصل فيه كشف ف الدنيا 
أصلا » فان كان ذلك غير مبذول » فيكون النعيم واقفا على حد. 
لايتضاعف » ولكن يكون مستمرا على:الدوام . وقوله سبحاتهوتعالى. 
( نورهم يسعى بين أيديهم » وبإيماتهم يقولون رينا أتمم لنأ نورنا)(1) 
محتمل لهذا المعنى » وهو أن ينعم عليه بإمام النور » مهما تزود من 
الدنيا أصل النور . 


« ويجتمل أن يكون المراد به إتسام التور» فى غير ما استنار . فى . 
الدنيا استنارة تاجة إلى ميد من الاستكال والإشراق » فيكون. 
هو المراد تيامه . وقوله تعالى. (أنظرونا نقتبس من نورك » قيل 
أرجعوا وراى فالعمسوا نورا ) (5) يدل على أن الآنوآر لابد وأن 
يتزود أصلها فى الدنيا ء ثم يزداد فى الآخرة اشراقا . فأما أن يتجدد ‏ 
نور فلا . » 9 


(1) سورة التجريم س الآيه [4) 


(؟) سورة الحدرد ‏ الأية (۴) - وبداية الآية الكر عه حى : « يوم يقول المنافقون . 
والمنافقات للذين آمنوا . أنطرونا تقنبس . .٠‏ » إلى آلخر الآبة . 
(*) الأحاء س کنات اة والڈوټس ۲۹۳۰ 
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ويئضح من هذا الحديث ء أن أمور الحاة الإنسانية تشتق أهميتها من ملك 
اللحظةى حياة الروح التى تفارق فبها هذه الدنيا » أى من اة لوت ٠‏ ويقسم 
الغزالى الاشياء بالفسبة لهذا المدف إل ثلاثة أقسام )١(‏ . القسم الأول منها 
هو ماكان للدنيا صورة ومعنى » ولاتخدم الإنسان فى طريق معرفة الله ويته . 
أما الق الثانى فهو ما يكون معناه لله ويمسكن أن يجعل لغير الله » كالفكر والذ كر 
والكف عن الد وات . فإذا كارن ١٠‏ الغرض من الفكر » طلب العلم لتشرف 
به وطلب القبول بين الخاق بإظبار المعرفة : أو كان الغرض من ترك الشهوة 
بحفظ الال » وصمة البدن » أو الاشتبار بالرهد , ققد صار هذا من الدنيا بالمعنى 
وإن كان يظن بصورته لله تعالى » *" وإذا فهو لا يحقق شيا فى طريق الوصول 
إلى السعادة الأزلية . وأما القسم الثالك فا يكون مناه للدنيا ويمكن أن 
يجعل لله » فيعين الانسان فى رحلته إلى الله . ويضم هذا القسم الأكل وللسكن 
والزواج وكل ماهو ضروى لبقاء الانسان وسلامته وبقاء ولده وسلامته . 


ووراء هذا المعيار فى أهمية الآشياء مبدأ أسامى يتعلق بفية الانسان فى طلب 
الشىء » فأهمية الثىء تقررها النية الى دفعت الانسان إلى طلبه . فطلب العلم 
ملا ترك آنارآ عتتلفة فى :مو القلب » عندما يطلب كوسيلة الحصول على 
السلطة والشبرة » بدلا من أن يكون وسيلة فى معرفة أفعال الله وخيرتها بقصد 
الوصول إلى معرفة الله تعالىومحبته . ذالصفاتالىتتولد فى القلب ف الحالة الأولى 
تختلات نمام الاختلاف عن الصفات الت تتولد فيه فى الحالة الثانية . وتكون 
حالة القلب عند الموت فى الحالة الأولى عتتلفة عن الحالة الثانية . وقد رأينا أن 
مستوى المعرفة الى يكتسها الانسان يعتمد اعتاداً كلياً ووثيقاً على نوع الفضائل 
الى 'تتحكم فى موه . وقد يتوم أن طلب العلم فى الحالتين السابقتين , يؤدى إلى 
خلق نفس النمو فى القلب . لكن العلم المكتسب فى الحالتين يختلف بالفعل فى 
درجته وق نوعه , إذ أن الصفات المتولدة من الاختلاف ف النية والدافع تختاف 


)١(‏ أتظر الاحياء كات ذم الانيا ص +174 ومابعدها 
(؟) الاحاء اكتاب م الدنيا ص ۱۷٤۳‏ س ١۷٤٤‏ 


و ¢۸ س 


بل وقد تتعارض ٠‏ وعلى هذا الأساس يكون نوعالفمم الذى عققه الانسان النى 
يطلب العلم يقصد الحصول على اساماة وال جاه » ختلفاً عن فيم ذلك الإنسان النى 
له قد القرت ن أت اة ويال ٠.‏ ا 


.وقد يصبح هذا المبدأ نفسه أحكثروضوحاً عن طريق دراسة أهمية الآشياء 
التى يضمها القسم الثالث » فللأ كل والمابس والمسكن وغيرها » وإنكانت من 
الآمور اللازمة البقاء ولحفظ سلامة الجسم » إلا أن لكل إنسان من كل منبا حظ 
وانة . وتختلف الصفات الى تنمو فى القلب عندما يكون البقاء وسلامة الجسم 
هما الحمذق فى طلب هذه الآشياء عن تلك التى يتكون الدافع الرئيسى الما 'الاذات 
الفورية النابعة عنبا » أويكون ا كتساب ال جاه والشبرة . وتتختتاف هذه الصقفات 
أيضاً'عند الذى يتصور أن تجميع هذه الآمور يضمن له الخاود وكال الوبود ؛ 
عنهابالنسبة إلى إلى آخر يؤمن أن هذه الآمور هى وسائل إلى بقائه » ذبا الإ 
!كتسابه المعرفة بأفعال الله سبحانه وتعال وخيرتها . 


. وقد يطلب اثنان نفس الشىء . ارا يطلبه للشبرة فيتعطل نموه نحبو 
الكال ۔ بنا يزداد الثانى به حماسة فى رحلته إلى الله سبحانه وتعالى . فليس اء 
فى حد ذاته أو اللذة التى تقترن به هما مايقرران تأثيره فى القلب وإتما هو السبب 
«الذى دفع الإنسان إلى طلبه » وكذلك فقد يرى طالبالجاه أن الحصول على أشياءٍ 
معينة أعى فى منتهى الأهمية بالنسبة إلى غايته » ينها يظل المتقرب إلى الله ؛. 2 
عكترث ببذه الآشياء نفسها حتى ولوكانت فى متناول يده . 


وحكناب ذكر الموت ومابعده هو آخر كتب «الاحياء » فذكر الموت 
يوقظ فى الانسان حالة من التفحص الدقيق فى رغيته فى دوام الوجود وكاله . 
فذ كره لحظة تيح للإنسان الفرصة فى أن يعرض فى فكرة أهمية الأشياء من 
زاوية تختلف كل الاختلاف عن تلك الى ينظر فيا الإسانالنى لايشعر بالموت 
ولابذكره . فالموت. لحظة قادمة › ستطيع أن يرى فها.الانسان نباية احتهالات 
الغو الى قد بمرفها قلبه ».ويرى أهمية الأمور المتعلقة بكل احتيال منبا م فذ كر 
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الموت للظة يستطيع فيها الانسان أن يتحرر نفسه عن الأهمية الفورية للامور 
وأن يرى أهميتها فى موه النانى من منظور مدى حياته كلها . 


وقد دحكنا حتى الآن نولىامتامنا بصورة خاصة إل الام والداتقى فى الانسان 
وخاصة الانسان الذى وجه نفسه لمعرفة لله . وستخصص ماتبقى من هذا الفصل 
إلى عرض بعض الفقرات الى تدل على آراء النزالى الآساسية فى الجتمع 
الاسآق ككل .. 


ولعل منالمهم أن نلاحظ هنا أن اراءه فى طبيعة الجتمع الإنسانى تزاف جزءاً 
من مفهومة العام فى .نظام الكون . وهو يعرض هذه الاراء فى کناب » الصير 
والشكر دن ڪتاب » الاحياء 6" فن مدا التوحبد يرف النزالى اجتمع 
وحدة متكاملة إذا نظرنا ككل إليه . 


لاکن 0 إتجامات الغزالى الآساسية وآراءه فى الجتمع الإنسانى فهما 
ححا » إلا إذا ريطناها بالأصول التى تستند إلها فى القرآن الكريم . النكتاب 
الكريم نفسه يحث على وجوب البحث فى كل ميدان من ميادين العلى والخبرة من 
ناحية » ويوجه ذلك كله نحو معرفة الله نعالى منالناحية الأخرى . وفهذا بقول 
الله جل شأنه لنيبه المصطق عليه الصلاة والسلام .. »كتاب أنزلناه اليك مباركا 
ليديروا آياته » وليتذصكر أولوا الآلياب » 'وتدل الآيات الكرهة عل أثر 
القرآن الكريم فى.توليد بعض الاتجاهات الأساسية » وفى تحديد مجالات الاهتيام 
ف.تفهم الجتمع الإنسان . 

فالفروق الفردية بن الناس والفروق بن الجتمعات ليست أموراً تتطاب 
من الإنسان «التسا » » بل خلقبا الله حكذلك لنفعة البشر أنفسهم . فبى تدل 
على حكمة المية » ويحب فهمبا وتقديرها على هذا الأساس . . قال تعالى : 


ديا أها الناس إنا خلفتام من ذكر وأثى وجمشام شعورا وقبائل 


)١(‏ سورةص الآية(9) 
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لتعارفوا إن أكرمك عند الله أتقا كم » إن الله علي خبير ٠١‏ 
وكذالك ما من قوم أو أمة لم يبعث الله إليها لشىء من التوجيه والحداية » 
ولبس من حق الناس أن يفصاوا فى اختلاف أساليب العبادة عند“ الناس . فاه 
وحده جل شأنه » هو الفصل فى هذه القضايا ... قال تعالى : 
د لكل أمة جعلنا منسكا هم ناسكوه » فلا نازعك فى الام » وادع, 
إلى ريك » إنك لعل هدى مستقيم » وإن جاداوك فقل الله أعلم بما 
تعملون » الله يحم بينكم يوم القيامة فما كنتم فيه تخت ن 
وكذلك فالتاريخ وإماط الحياة الختلفة الى تسهر عليبا الآمم 4 
قال تعالى : 
قد خلت من قبلكم سان فسیروا فی الارض فانظل روا كيف كان. 
عاقبة المكذبين » (0) 


وكذلك تؤدى أجاد الام الختلفة وهزاتمها نفس الغرض » وف ذلك يقول. 
جل شأنه : 
« ولاتبنوا ولا تحزنوا وأنتم الأعلون إن كتتم مؤمنين إن يسك 
فرح فقد مس القوم فرح مثله » وتلك الأيام نداولها بين الناس » 
وليعلم الله الذين آمنوا »ويتخذ منكرشداء والله لا يحب الظالمين د 
ولبحص الله الذين آمنوا وبمحق الكافرين )4٠»‏ 


)١5( سورة الحجرات الآية‎ )١( 
)51( سورة المج الابات (519) ل‎ )۲( 
)١9ب( (؟) سورة آل عمران الآية‎ 


(8) سورة آل ععرانالآيتان )١4١(‏ و١41١‏ 
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وقوله نعالى : 


« أفلم يسيروا فى الآرض کون فم قلوب يعقلون بها » أو 
آذان يسمعون بهاءفإنها لا تعمى الأبصار » و لكن تعمى القاوب التى 
فى الصدورء ١‏ 
فالمبدأ الأول الذى يحب أن نضعه نصب أعيثنا عند تفيم الجتمع الإنساق 
هو أن ليس فيه ثىء من خاق الإنسان » وأن اله وحده هو الخالق وهو المبيمن 
وعلى هذا يحب أن نفهمامجتبع من منظور الله سبحانه وتعالى . لكن الله لا يحم 
الجتمع عن طريق مؤسسسة أو وكالة إنسانية . وقد سبق لنا أن رأينا كيف يحم 
أله عبيده عن طريق «١‏ جئوده » » الذين يشملون اللواحى الختلفة من الطبيعة 
الإفسانية نفسها . وعلى نفس الآساس ‏ يمكن القولأن إلقه يحك الجتمعالإذساق 
عن طريق جنوده » الذين يضمون الجذس البشرى كله . وقد سبق لنا أن رأينا 
بالنسبة إلى الفرد أن تفبمه يتح فى حرجة حريته فى العمل » وعلى هذا الاساس 
يسكون الغبم الإنسانى فى الجتمع الإنسانى أيضاً أحد العوامل التى تتح فى درجة. 
حريته فى التطور والتبدل . 
فالاتجاه الفنكرى الأول عند العالم الإإجتاعى المسام » هو معرفة حك ةالتهتعالى 
فى حياة الجنس البشرى ومعرفة أسلوبه تعالى فى حك الجتمعالبشرى . لذلك يتجه. 
العالم المسلم إلى معرفة « جنود » الله تعالى فى حياة امجتمع . والعقل الإنسانى وما 
ينتج عنه من أفكار ومفاهيم ومبادىء فى الساوك البشرى » والمؤسسات والنظم 
الرشرية » كل ذلك وغيره مما وجد فى امجتمع هى ه جنودء الله فى حك الجتمع .. 
وكمذلك كل تاريخ ال جنس البشرى » وإنتصارات شعو الختلفة وهزائمبا » 
والفروق بن الافراد والفروق بن الآمم وكل ثىء يتعاق بحاة الانسان » كلها 
عناصر لايد من فبمها لفهم معنى حك الله الرشر ووحدة البشر تحت حكه تعالى . 
وسترى فى الفقرات الى سنقتبهما بعد قليبل كيف تعمل العوامل الجغرافية 
والتوا كل الاقتصادى بينالامم على توحيد الجنس البشرى . 





(1) سورة الحج الآية (5؛) 
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وقد تؤدى أبحاث العالم الإجتماعى المسلم إلى تفيم المبادىء التى أوحى ببا 
الله جل شأنه إلى نبيه حمد صلى ألله عليه وسام » بوصفبا خير القواعد الى تضمن 
ضشعادة اليشر . ويصبح التفهم الإنساقى لهذه المبادىء 5 يقتضيه اليج ف الفقرة 
+السابقة : أحد العوامل المهمة فى تقرزير حياة الجتمع » أى أحد دَالنُود » المباشرة 
الت يتعمدها الله فى حك البشر . 


ولايستطيع المفسكر الاجتماعى المسلم أن يزسم صورة مثا ية للمجتمع الإن انى 
على الاحو الذى رمه المفسكرون الغربيون فى نظرياتهم الننياسية »فثل هذه المحاواة 
۳ دى حتها إلى تماهل بحكم الله . ولايفترض في المفسكر السام أن يفعل أكثر دن 
التحرى عن القوى المسيطرة: على انمتمع الاسانىوآنيصل من تحزيه هذا إلى معرفة 
الحكية الى تتضمتها تعاليم القرآن الكريم ومنادؤو . وتكون مرفته الثافية تراجمة 
هذه المبادىء إلى قواعد جملية عن طريق«الاجتهاد. لتطبيقها” فى امجتمع .و لايستطيع 
المفسكر الاجتماعى المسلم أيضاً أن حصر اهتامه فى « مدينة » أو « امبراطورية . 
'أو « دولة قومية » إذا أن ملكوت اله لامكن تحديده على هذأ الحو . فالتهسبحانه 
وتعالى يحكم فالواقع كل تنىء » وليس المفكر المسلى وامجتمع الذنى يعيش فيهإلا 
جزءا من هذا الكل . وح الله البشر لايعنى د حكومةمعيئة. » للجميمكا تفترض 
بعض الأديان الآخرى ؛ حيث يتحتم على كل فرد فيها أنيقبع طريقةؤاجدة معينة 
.فق المناة» ولكن = الل.ملكوت مو جود منڏ الأزل دياق إلى أن يشاء .الله 3 
٠ومن‏ المجشتمعات من جاءها هدى .من الله خبير نما جاء غيره » والتازيخ واختللاف 
الم فصاحر فى غاية الآهمية لإدراك المكمة فى مبادیء الق رآن:الکرے . 


وتؤودى دراسة الاختلاف بين الأمم إلى المزيد من المعرفة إلى! تعتيس أساسية 
فى معرفة الله وتفبم السكمة فى القرآن الكريم . لكن حكن اشدبيا ,هى. مفيوم'فى 
«الإسلام يوك شونا من الاناساب الصادق إلى امجتمع البشمرى كله .وقد وردت 
عبارة « يا أيها الناس ء الى 'جاء فى الآية الكرهة قبل قليل فى: أما'كن عبدة فى 
.القرآن الكريم « وهى لخاطبة الناس كافة . وكذ.لك يوجه المفنكر الاجتهاعىالمسلم 
خطابه نفس الأسلوب لا إلى تمعه وحده » أو إلى ججتمع محين » بل إلى الناس 
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جميعاً ٠‏ إذ على الرغم من إدرا له لما بين الجتمعاتمن تاين واختلاف . ولوجود 
عدد كبير من هذه الجتمعات » فاته أكثر إدرا كا وأ كر وعياً بو<ود حك الله 
المقية ى على الناس جميعاً . وهكذا يتحد ال جنس البشرى فى مفهوم امال السام 
دون أن e‏ منظما فى تظم اتحادى انساق . فباارم من وجود الاختلاف 
ون الئاس إلا أن الو حدة قائمة فى ظل الله تعالىء ولذلك لايرى العالم, 
المسلم أي ضرورة لتوحيد انماط الحياة بن الام جميعاً نحت سيطرة تنظم. 
إتسالى واحد . 


وفى هذه المناسية » لعل من المفيد أن نذكر عناية الاسلام الكبرى بالإنسان 
الفرد » وقد :ولينا دراستها فى الفصول السابقة فى كتابات الأمام النزالى . فالغرد 
وحده مستول عن مصيره فى نموه » ومسئو ليته هذه مسُولية بينه وبين الله تعالى. 
مباشرة . ذامجتمع غير مسثول مسو لية نهائية عن مصير الفرد . وتتوقف درجة 
خضوع الفرد للمجتمع وتأثره به فى نموه على درجة تفهمه ومستواه فى المحرفة . 
غرية الانسان کا شرحناها فى هذا الكتاب لايضمنها الجتمع . وإنما يضمنها. 
مستوى المعرفة الى حققما الانسان فى نفسه . وبعض الجتمعات خير من بعضها فى. 
ت الانسان » ولكن الانسان الحر ليس ثمرة مجتمع معينوإنكان بعض 
الجتمعات خير من بعضما فى تهيئةالظروف الصاح ةذه الحرية ولتنميتها . فالجتمع 
شرط من الشروط » أو بعبارة أخرى واحد من « جنود » الله الكثيرة 
الفعالة ى مصير الانسان . ومن هنا كان الانسان فوق البيئة وفوق ا جتمع ف 
الوصول إلى مستوى الحرية . خريته هى ثمرة جباده هو بالرغم من كل مايحيط 
به من مؤثرات . 


وإذا ميزنا الاسلاخ بخصائض تميزه عن غيره من الآديان» فإن من أهم. 
هذه 'الخصائص ما يمكن أن نسميه دحك الانسان 'الذاتى » لنفسه من ناحية » 
وحك الله الحقيقى المجتمع الانسانى كله دون أن يمثل ساطانه تعالى أى منظمة. 
إنسانية خاصة .. 


~~ of 


وبعد هذه الملاحظات العامة نعود إلى الغزالى متذكرين أن الميادىء الى 
:د كر تاها تسيطر على تفكيرء كعالم مسلم . 


ويسرز الغزالل من « جتود الله بالنسة إلى وحدة الجذس البشرى الحقيقة 
«الواقعة بأنه لاتوجد منطقة جغرافية واحد قادرة على الا كتفاء الذاقى من الناحية 
الاقتصادية . فالحقيقة أنه لايوجد اقلم جغرافى واحد تتوافر فيه جميع الشروط 
'اللازمة لكو جميع جيم المنتجات الغذائية .ووجوه حاجات الإنسان الآخرى دیل عل 
اه الذى أ رغ الناس من جميع البلاد الختافة على احتياج بعضهم البعض. 
خالتوا كل الاقتصادى الحتمى بين متتلف أمم العالم » وسعى الناس جميعاً لسد 
حاجات ماتولد فيهم منرغياتنقيجة الشهوات والغضب وحب السبادة الموجودة 
فى طبيعة كل متهم ) وسعيهم جما لضمان دوام وجودم وكاله وتجميع مايتوصون 
:آنه يضمن ذلك » کل هذه ھی من عض ر جنود ,الله ای رین ارا ا 
حرق هذا يقول الغزالى .. 


« اعام أن هذه الأطعمة كلبا لاتوجد.ق كل مكان . بل لها شروط 
مخصوصة لاجلها » توجد فى يعض الاما كن دون يعض . والناس 
منتشر ون على وجه الأرض »ء وقد تيعد عنم الاطءمة ويحول ينهم 
وبينبا البحار والبرارى . فانظر كيف سخر” اله تعالى التجار » وساط 
علييم ؛ حرص حب المال » وشبوة الريم » مع.أنهم لا يغنيهم فى 
غالب الام ثىء ؛ بل يجمعون » فإما أن تغرق يها السفن» أو تنبببا 
قطاع الطريق » أو يموتوافى بعض البلاد فيأخذها السلاطين. وأحسن 
أحوالهم أن يأخذها ورثتهم وم أشد أعداءهم لو عرفوا . فانظر 
كيف سلط الله الجهل » والغفلة عليهم » حتى يقاسوا الثشدائد فى طلب 
الريم » ويركيوا الاخطار . ويغرروا بالآروا اح فى ركوب البحر, 


قيحملون الاطعمة › وأنواع الحوائج من ا اشرق والغرب 
إليك . 


ء وانظر كيف علم,م الله تعالى صناعة السفن » وكيفية الركوب فيها. 


هنآ ع 


وانظر كيف خلق الحيوانات, وسخر ها لار کوب والعمل فى البرارى. 
وانظر إلى الإبل كيف خلقت » وإلى الفرس كيف امتازت بسرعة 
الحركة > وإلى الحمار كيف جعل صبورا على التعبءو إلى الجال كيف 
تقطع البرارى وتطوى المراحل تحتالاعباء الثقيلة علا لجوع والعطش. 
وأنظار كيف يسيرم الله تعالى بواسطة السفن والحيوانات ف البر 
والبحر ليحماو! [ليك الاطعمة وسائر الحوائح . 


وكام نا تحتاج إلنه الحيوانات من أسباببا وأدواتها 6 وعلفبا » 
وما تحتاج إليه السفن » فقد خلق الله تعالى جميع ذالك إلى حداللاجة 
وفوق الحاجة ٠‏ وإحصاء ذلك غير سکن » وټادی ذلك إلى أمور 
خاربجة عن الحصر » نرى تركبا طلبا للإيجاز, . ٠١‏ 


ويمضى الغزالى بعد ذلك فيناقش المتاعب الى تحتمل فى [إعناد اللاطعمة 
وأصلاحبا ؛ ليصل من ذلك إلى ضرورة التواكل بين الناس وإلى وحدة المدف 
فى جميع المهن والحرف الإنسانية . فهو يدرس بالتفصيل حالة رغيف واحد من 
ابد وما يتطلبه [عداده من عمل وعناء » منذ اللحظة اتى تبذر فيها حبة القسم » 
إلى أت يصب الرغيف جاهرا لللآكل كثل على هذا الثوا كل » فيقول : 


« فتاً مل عدد هذه الأفعال التى ذكرناها ‏ ومالم نذحكره » وعدد 
الأشخاص القائمين ببا » وعدد الآلات الى يحتاج ليها من الحديد 
والخشب والحجر وغيره » وانظر إلى أعمال الصناع فى أصلاح 
الألات الحارثة , والطحن والخيز من نجار وحداد وغيرهما » وأنظر 
إلى حاجة الحداد إلى الحديد والرصاص والتحاس وأنظر كيف خلق 
الله تعالى الجبال ‏ والاحجار والعادن وكيف جعل الأرض قطعا 
متجاورات منتلفة . فإن فتشت علبت أن رغيفا واحدا لايستدير 
بحيث يصلح لا كلك يامسكين » مالم يعمل عليه أكثر من ألف 
صانع (؟) 


)١(‏ الأحياء س كاب الصير والشكر سن 14؟؟ 


() 


۲۲۷٥ص‎ « » %» » 


وو 


ولبكن رغيف الخيز » ليس مجرد ثمرة إنسانية . فانتاجه يفترض وحدة 
الوجود كله ويعبر عنه . ولهذا نرأه يمطضى قائلا على الفور 8 


د فاوتدیء من الملك الذى پڑجی السحاب » لزل أماء » إل آخر 
الإعبال من جبة الملا ئكة » حتى تلتهى النوبة إلى عمل الإنسان » فإذ1 
استدار الرغيف » طلبه قريب من سبعة الآف صانع » كل صانع أصل. 
من أصول الصتائع الى بها تتم مصلحة الخلق » . )١(‏ 


1 ولكن هذه الشروط الى تفرض التوا كل بين قوى الطبيعة وبين الناس. 
ليست كافية لتأمين متطلبات ال+نس البشرى » ولذا نراه يقول ..... . 


« واعام أنهو لاء الصتاع المصلحين للأأطعمة » لوتفرقت أراقم وتنافرت. 
' طباعبم » تنافر طباع الوحش » لتبددوا وتباعدوا » ولم ينتفع بعضهم 
ببعض ١‏ بل کانوا کالوحوش لا حومم مکان واحد » ولا مم 
غرض واحد . فانظر كيف ألف الله بين قلويهم » وسلط الانس. 
وامحبة عليهم بقوله تعالى ( لو انفقث مافى الآأرض جيعا ماالفت 
ين قلوبهم » ولكن الله ألف بيهم ) | ] فلاجل الألفة » وتعارف 
الأرواح اجتمعوا ء وائتللفوا » وبنوا المدن والبلاد ورتبوا المسا كن. 
والدور متقارية » متجاورة » ورتبوا الأسواق والخانات » وسائر 
أصناق البقاع مما يطول احداؤه . 


دأثم هذه الحبة ترول بأغراض يتزاحمون عليها ٠‏ ويتنافسون فيها » 
ففى جبلة الإنسان » الغيظ والحسد والمنافسة » وذلك مما يؤدى إلى 
التقائل والتنافر » فانظر كيف سلط الله الى السلاطين » وأمدم, 
بالقوة والعدة والأسباب » وألق رعبهم فى قاوب الرعايا حتى أذعنوة 
لحم طوعا وكرها . وكيف هدى السلاطين إلى طريق اصلاح البلاد» 


)0ن الأحاء س کاب الصبر والدكر ص مع+# م , 
() سورة الاقال ب الأية ++ 


— لاهلا س 


حى رتبوا أجزاء البلد ڪأنما أجزاء شخص واحد . تتعاون على 
غرض واحدء ينتفع البعض منها بالبعض » فرتيوا الرؤساء والقضاة» 
والسجن » وزعماء الأسواق » واضطروا الخلق إل قانون العدل» 
والزموثم التساعد والتعاون»حتى صار الحداد ينتفع بالقصاب‌وا جاز. 
وسائر أهل اليلد » وكلهم ينتفعونبالحداد . وينتفع كل واحد يكل واحد 
بسبب تر تدهم واجتاعېم» وانضباطہم »تحت تر تيب الساطان وجمعه» 
يتعاون جيع أعضاء البدن » وينتفع بعضما ببعض(١)»‏ . 

ثم يشرح فى فقرة قصيرة » الحركة فى عبلية متكاملة تضمن حياة البشر وتدل 

على رحمته تعالى » فيقول : 


يصلحه بالحصاد » والحداد يصلح آلات الحراثه:والتجار يصلح آلاته 
الحداد » وكذا جميع أرياب الصناءات المصلحين لآلات الأطعمة . 


د والسلطان يصلم الصناع ؛ والآنيياء يصلحون العلياء الذين ثم ورثتهم 
والعلياء يصلحون السلاطين » والملائكة يصلحون الأانبياء » إلى أنه 
ينتهى إلى الحضرة الربوبية التى هى يفبوع كل نظام » ومطلع كل حسن. 
وجمال»ومنشأ كل ترتيب وتأليف.وكل ذلك نم من رب الارباب» 
وسبب من الأسباب() , . 


ولكل أمة عبر التاريخ أو لكل عقيدة مذهبية ( أيديولوجيه ) إذا آثرنا' 
الإنسانية . قال تعالى ... « ولكل أمة أجل » فإذا جاء أجليم » لاستاخرون. 


ساعة ولايستقدمون2) ».. 
ولعل من حسن حظنا أن الغزالى يعدم لنا قائمة بالمعاق المتعددة لعارة 
)٩(‏ الاحاء س کناب الصیر والشکر ص ۲۲۷۹ - ٣۲۷۷‏ 


(؟) م 2 « 9 س۷۷ 
(؟) سورة الأعراف - الآية ٠٤‏ . 


رن حت 


الآمة « . وقد جرت العادة فى العصر الحديث على استعمال هذا التعبير كبرججمة 
للتعبير عن «١‏ حياة وولاء الناس الذين بقيمونف يلاد حددة » ف الفهوم الغرى : 
لكن الغالب على معتى « الآمة »كا تشير الفقرة التالية من الغرالى هو « مط فى 
الحياة » أو د فلسقة فى الحياة » » فبو يقول .... 


د وأما الآمة فتطلق على ثمانية أوجه : )١(‏ الآمة » اللماعة » كقوله 
تعالى ( وجد عليه أمةمنالناسيسقون ) (1) ٠‏ () واتباع الآنبياء. 
كقولك«نعن فى أمة جمد صلى الله عليه وسلم > () رجل جامع للخير 
يقتدى به كقوله تعالى ( إن إبراهى کان أمة قانتا لله ) () >9 )<( 
الآمة الدين كقوله عر وجل وإنا وجدثا آباءنا على أمة, (6) و (ه) 
الآمة المين والزمان »ء حكقوله عز وجل ( إلى أمة معدودة ) (4) 
وقوله عز وجل ( واد کر وول أمة ) (ه) : د( والامة » القامة. 
يقال فلان حسن الامة أى القامة د(۷) والامة »> رجل مقصود بدين 
لا یشرکه فيه أحد » قال صل الله عليه وسلم ( يبعث زيد بن عمرو بن 
تفيل أمة وحده ) و (م) الآمة الأم ويقالء هذه أمة زيد » أى 
أم زيد ه 0١‏ 


س 


٣٣ سورة التصص س الآية‎ )١( 
٠٠٠١ سورة التحل س الآة‎ )۲( 
سورة الزخرف س الآية » ؟‎ )۳( 
سورء هود ل الآية م‎ )4( 

(٥)‏ سورة يوسفا - الأية مع 


ء٣١ الأحیاء س كتاب اسرار تلاوة القرآن س‎ )٦( 


زب ان ده 


5 ®+ 5 مه هم 7 
أصو تع لالس الى وطور 
أو 
حقيقة الدنيا فى نفسها وأشغاها التى استغرقت هم الخلق حتى انستهم 
تفم وخالقهم ومصدرهم وموردثم 
للإمام الغزالى 


أعلم أن الدنيا عبارة عن أعيان موجودة » للإذسان فها حظ . وله فى 
:أصلاحها شغل » فهذه ثلاثة أمور قد يظن أن الدنيا عبارة عن آحادها : 
.ولوس كذاك . 


أما الأعيان الموجودة التى الدنيا عبارة عنها » فى الأرض وما علبا . قال 
'ألله تعالى ( إنا جعلنا ماعلى الأرض زية لها لنباوهم أ مم أحسن عملا ) فالآرض 
فراش لللادميين ومهاد » ومسكن » ومستقر . وما اك ملبن » ومطعم » 
وهثرب» ومتكم . ومع ماعل الأرض اة أقسام : المعادن » والئيات » 
والحيوان . أما النبات » فيطاية الأدى للاقتيات والتداوى. وأما العادن , 
فطلم للالآت والأواق > کالنحاس والرصاسء واللتقد كالذهب وا ا ٠‏ 
«ولغير ذلك من المقاصد : وأما الجروان ء فيس إلى الإنسان : والبهام . 
'البيائم » فيطلب منها لحومبا للتأكل » وظهورها للمرا كب والزبتهء وأما 00 
-فقد يطلب الاددى أن يماك أبدان الا س ليستخدمهم ويسخرم كالغلءان »أو 
ليتمتع بوم كالجوارى والذسوان . ويطلب قالوب الئاس ليملكها » بأن يغرس 
فيها التعظيم والآ كرام وهو الذى يعبر عنه بالجاه » إذ معنى الجاه ملك قلوب 
“الأدميين . فهذه هى الاعيان الى يدبر عنبا بالدنيا » وقد جمعبا الله تعالى فى قوله 
( زين للناس حب الثهرات من الأساء والبنين ) وهذا من الآنس ( والقناطير 
'المقنطرةمن الذهب والفضة)وهذا من الجواهر والمعادن وفيه تذبيه عل غيرها من 
اللآللء واليواقيترغيرها (والخيل المسعومة والأنعام ) وهى البهائم والحيوانات 
.( والحرث ) وهو النبات والزرع . 


فبذه هى أعيان الدنيا. إلا أن لها مع العبد علاقتين » علاقته مع القلب وهو 
-حبة لما وححظه منها » وانصراف همه إليها حتى يصير قلبهكالعبد. أو انحب المستئتر 
٠.الدنيا‏ . ويدخل فى هذه العلاقة جميعصفات القاب المعلقة بالدنيا »كالكير .والغل» 
والحسد والرياء » والسمعة وسوء الظن » والمداهنة » وحب الثناء » وحب التكائر 
والتفاخر 2 وهى هى الدنيا الباطنة . وأما الظاهرة فهی الاعیان‌الی ذ کر تناها ٤‏ 
'للعلاقه الثانية مع البدن » وهو اشتغاله باصلاح هذه الآعيان » لتصلم لحظوظه 


٣‏ لد 


وحظلوظ غيره ؛ وهى جملة الصناءات والحرف ألى الخلق مشغلون ها . والخلق 
أنما نوا أنفسهم . ومآ بهم » ومنقلبهم بالدنيا » لهاتين العلاقتين » علاقة القلب 
بالحب ء وعلاقة البدن بالشغل . ولو عرف نفسه » وعرف ربه » وعرف حك 
الدنيا وسرها علم أن هذه الآعيان الى سميناها دنيا ‏ لم تخلق إلا لعلف الدابة 
الى يسير بها إلى الله تعالى » وأعنى بالدابة ابد » فإنه لايبق إلا بمطعم ء 
ومشرب وملبس » ومسكن . كا لا ييقى امل فى طريق الحج إلا يعلف . 
وماء » وجلال. 


ومثال العبد فى الدنيا فى نسيانه نفسه ومقصده » مثال الحاج الذى يقف فى 
منازل الطريق » ولا يزال يعلف الناقة » ويتعبدها » وينظفها » ويكسوها ألوان 
الثياب : وحمل إليها أنواع الحشيش » ويبرد ا الماء بالثلج » حتى تفوته القافلة» 
وهو غافل عن الحج وعن مرور القافلة » وعن بقائه فى البادية فريسة للسباع هو 
وناقته د والحاج البصير لا همه من أمى امل إلا القدر الذى يقوى به على المثى » 
فيتعبده وقله إلى الكعبة والحج . وإنما يلتفت إلى الناقة بقدر الضرورة . فكذلك. 
البصين فى السفر الآخرة » لايشتغل بتعهد اابدن إلا بالضرورة »كا لايدخل بيت. 
الماء [لالضرورة . ولا فرق بين [دخال الطعام فى البطن وبين إخراجهمن البطن , 
فى أنكل واحد منهما ضرورة البدن » ومن همته مايدخل يطنه فقيمته مايخرج. 
منبا . وأكثر ماشغل الناس عن الله تعالى هو البطن . فإن القوت ضرورى وأص 
المسكن والملبس أهون . ولو عرفوا سبب الحاجة إلى هذه الآمور . واقتصروا 
عليه لم تستغرقهم أشغال الدنيا . وإنما استغرقتهم لجبلهم بالدنيا وحكتيا» 
وحظوظيم منها . ولكنهم جبلوا وغفاواء وتنابعت أشغال الدنيا عليرم . واتصل 
تعضها ببعضء و تداعت إلى غير نباية محدودة » فتاهوا فى كثرة الاشغال »ونسوا 
مقاصدها . ونحن نذ كر تفاصيل أشخال الدنيا » وكيفية حدوث الحاجة إليبا » 
وكيفية غاط الناس فى مقصدها » حى تتضح لك أشغال الدنيا كيف صرفت الخلق . 
عن الله تعالى » وكيف أنستهم عاقبة أمورهم فنقول . 


الأشغال الدنيوية هى الحرف » والصناءات : والأعمال الى ترى الخلق. 
منكيين عليبا وسبن كثرة الاغثال 3 هو أن الإنسان مضطر إلى ثلاث ؛القوت» 


۳ 


والمسكنءوالملبسفالةقوت الغذاءوالبقاء»وا ٣ابس‏ لدفع الحر والبرد » والمسكن ادقع 
الحرو والبردو لدفع أسياب البلاك عنالأهل والمال.ولم يخلقالله القوتءوالمسكن , 
والملبى » مصلحا بحيث يستغ ىعن صنعة الإنسان فيه . نعم خلق ذلك للبهائم»فإن 
النيات يغذىالحيوانمنغي رطب > والخر والبرد لايؤثر فبدنه » فیستغی‌عن‌البناء » 
و يقنع بالصحراء » ولباءما شعورها وجاودها » فتستغى عن اللباس » والإنسان 
ليس كذلك » مخدثت الحاجة لذلك إلى نس صناعات . هى أصول الصناءات » 
وأوائل الأشغال الدنيوية » وهى الفلاحة » والرعاية » والاقتناص . والحيا كة » 
والبناء . أما البناء فلل.سكن . والحيا كة وما يكتنفها من أمى الغزل والخياطة » 
فللالبس . والفلاحة للبطعم . والرعاية للمواثى . والخيل أيضا للطعم والمركب. 
والاقتناص نعنى به تحصيل ماخلقه الله من صيد , أر معدن » أو حشيش ء أو 
حطب . فالفلاح يحصل النيانات َ والراعى يبحفظ الحيوانات وستلتجبا : 
والمقنص يحصل مانبت ونتج بنفسه من غسير صنع أدى ١‏ وكذلك يأخذ من 
معادن الأرض ماخلق فيبا من غير صنعة آدى . ونعنى بالاقتناص ذلك ويدخل 
تحته صناعات وأشخال عدة . 


ثم هذه الصناعات تفتقر إلى أدوات وآلات » كالحيا ك » والفلاحة » والبناء 
والاقتناصوالالاتإنما تو خذ إمامن الات وهوالاخشاب. اون المعادنكا لخد يد 
والرصاص وغيرهها أو من جاود الحيوانات.خقدثت الحاجة إلى ملاثة أنو اع ا 
من الصناعات » النجارة . والحدادة والخرز . وهؤلاء هم عمال الالآت . ونعنى 
بالنجار كل عامل فى الخشب كيفما كان . وبالحداد كل عامل فى الحديد وجواهر 
العادن حت التحاسوالابرير وغيرهما . وغرضنا ذكر الأجناس . فأما آحاد 
الحرف فكثيرة . وأما الخراز » فنعتى بهكل عامل فى جاود الحيوانات وأجزاتها. 
بده أمبات الصداعات . ثم أن الإنسان خلق بحيث لابعيش وحده ؛ بل يضطر 
إلى الإجتماع مع غيره من جنسه وذلك لسدين , أحدها : حاجته إلى النسل لبقاء 
جنس الإنسان ولا يكون ذلك إلا باجتماع الذكر والآنثى وعشرتم‌ما . واثاى 
التعاون على تبيئة أسباب المطعم والملبس وتريية الولد . فإن الإجتماع يفضى إلى 
الولد لاعالة . والواحد لايشتغل يحفظ الولد وتبيثة أسباب القوت » ثم ليس 


لد 


يكفيه [جتساع مع الآهل والولد فى النزل ء بل لايسكنه أن يعيش كذلك مالم 
تجتمع طائفة كثيرة » ليتكفل كل واحد يصناعة » فإن الشخص الواحد حكيف 
يتول الفلاحه وحده . وهو يحتاج إلى آلاتبا > وتحتاج الآلة إلى حداد ونجار 
ويحتاج الطعام إلى طحان وخباز . وكذلك كيف ينفرد بتحصيل الملبس » وهو 
يفتقر إلى حراسة القطن . وآ لات الحيا كه والخياطة وآلات حكثيرة . فلذلك 
أمتنع عيش الإنسان وحده ) وحدثت الحاجة إلى الاجتماع : ثم لو اجتمعوا ى 
حصراء مكشوفة » لتأذوا بالحر والبرد والمطر واللصوص فافتقروا إل أبنية 
محكئة»ومنازل ينفرد كلأهل بيت به وبما معه منالالات » والآثاث » والمنازل 
تدفع الحر والبرد والمطر » وتدفع أذى الجيران من الاصوصية وغيرها . لكن 
المازل قد تقصدها جماعة من أللصوص خارج المنازل » فافتقر أهل المنازل 
إل التناصر والتعاون » والتحصن بسور بحاط جميع المنازل . خدثت البلاد 
هذه الضرورة . 


ثم مبما اجتمع الناس ف المنازل والبلاد وتعاماوا » تولدت ينهم خصوماتء 
إإذ تحدث رياسة » وولاية للزروج على الزروجة » وولاية للبوين عل الولد لانه 
ضعيف يحتاج إلى قوام به وهبما حصلت الولاية على عاقل أفضى إلى الخصومة » 
بخلاف الولاية على اليائم » إذ ليس ها قوة الخاصمة وإن ظلمت . فأما الرأة 
فتخاصم الزوج » والواد يخاصم الآبوين , هذا فى ازل وأما أهل اليلد أيضاً › 
فيتعاملون فى الحاجات ويتنازعون قبا » ولو تركوا كذلك لتقاتلوا وهلكوا . 
وكذاك الرعاة وأرياب الفلاحة » يتواردون عل المراعى » والأراضى »ء والمياه 
وى لا تنى بأغراضبم ؛ فيتنازعون لا محالة . ثم قد يعجر بعضهم عن الفلاحة 
والصناعة ؛ بحمى » أو ميض » أو هرم » وتعرض عوارض عتتلفة » ولو نرك 
ضائعا لبلك » ولو وكل تفقده إلى انيع لتخاذلوا . ولو خص واحد مر غير 
سبب يخصه لكان لا يذعن له . أدث بالضرورة من هذه العوارض الحاصلة 
بالاجتماع صناعات أخرى » فنها صناعة المساحة » الى يبا تعرف مقادير الآارض» 
لمكن القسمة بينهم بالعدل . ومنها صناعة الجندية » لحراسة البلد بالسيف » ودفع 
اللصوص عنم » ومنبا صتاعة الك » والتوصل لفصل الصومة » ومنها الحاجة 


س و س 


إلى الفقه ٠‏ وهو محرفة القانون الذى ينی 5-6 يضبط به الخلق یاز موا 
الوقوف عل حدوده , حتى لا يكثر التذاع »؛ وهو معرقة ح دود الله تعالى قى 
.المعاملات وشروطها . فبذه أمور سياسية لابد منها ولا يششتغل بها إلا خصو صون 
بصفات مخصوصة من العلم » والفبيز » والهداية . وإذا اشتغاوا بها ل يتفرغوا 
لصناعة أخرى » ويحتاجون إلى المعاش ٠‏ ويحتاج أهل البلد اليهم » إذ لو اشتغل 
أهل البلد بالحرب مع الأعداء مثلا » تعطلت الصناعات . ولو اشتغل أهل المرب 
٠‏ والسلاح بالصتاعات لطاب القوت » تعطلت البلاد عن المحراس › واستضر الاس 
فست الحاجة إلى أن یصرف إلى معایڈ م وارز اقهم الأموال الضائعة الى لا 
مالك لما إن كانت ء أو تصرف التنائم إلييم إر.# كانت العداوة مع الكفار . 
فان کانوا اهل ديانة وورع» قنعوا بالقليل من أموا ل الما . وإنأرادوا التوسع 
فتمس الحاجة لا عالة إلى أن دم آهل البلدبآموالبم ‏ لعدوم بالحراسة فتحدث 
.الحاجةإلى الخراج . . ثم يتولد بسب الحاجة إلى الحراج الحاجة لصناعات أخرى , 
إذ يحتاج إلى من يوظف الحراج بالعدل على الفلاحين وأرباب الأموال , وم 
«العمال . و إلى من يستوف منهم بالرفق وم الجباة والمتخرجون . وإلى من يجمع 
عنده ليحفظه إلى وقت التفرقة » وهم الخزان . وإلى من يفرق عليهم بالعدل » 
وهو الفارض للعسا كر . وهذه الاعبال لو تولاها عدد لا #معبم رابطة ؛ 
إنخرم النظام » فتحدث منهالحاجة إلى ملك يدبرمم » وأمير مطاع يعين لكل عمل 
شخصاً . ويختار لكل واحد ما يليق به . ويراعىالنصفة فأخذ الخراج وإعطائه. 
واستعمال الجند فى الحرب » وتوزيع أساحتهم > وتعيين جبات ارب » وتصب 
“الأمير والقائد على كلطائفة منهم . إلى غير ذلك من صناءات ١‏ لك . فيحدث من 
.ذلك بعد الجند الذين هم أهل السلاح » وبعد الماك . الذى يراقبهم بالعين الكالثة 
ويدبرم » الحاجة إلى الكتاب » رالخران » والحساب ؛ والجباه » والعمال . ثم 
.هؤلاء أيضاً يحتاجون إلى معيشة . ولا مسكنهم الإشتغال بالحرف »؛ فتحدث 
الحاجة إلى مالالفرع مع مال الاصلوهو المسمى فرع الخراج . وعندهذا يكون 
الناس ف الصتاعات ثلاث طوائف ؛»ء الفلاحون »ء والرعاة » والترفون . والانية 
«الجندية الاة بالسيوف » والثالثة المترددون بين الطائفتين فى الاخذ والعطاء . 
حرم العمال ء والجباة » وأمثالهم . فانظر كيف إبتدأ الأمى من حاجة القوت ؛ 


ا 


والملبى » والمسكن ء وإلى ماذا انتهى . وهكذا أمى الدنيا » لا يفتس متها باب > 
إلا وينفتتح بسببه أبواب أخرى. وهكذا تتناهى إلى غير حد م#صور » وكاأنبا 
هاوية لانهاية لعمقباء من وقع فى مبواة منبا إلى أخرى » وهكنذا على 
التوالى . 


فبذه هى الحرف والصناعات » إلا أتها لاتم إلا بالاموال والآلات » والال 
عبارة من أعيان الأرض وما علا ما ينتفع به » وأعلاها الأغذية » ثم الأمكنة 
الى يأوى الإنسان[ليياوهى الدور » ثم الأمكنة النى يسعى فيا للتعيش كالحوانيت» 
والأسواق . والمزارع ثم الكسوة » ثم أثاث البيت وآ لاه . ثم الآلات وقد 
يكون فى الألاتما هو حيوان؛ كالكلب 1[ لة الصيدوالبقر آلة الحراثة » والفرس 
آلة الركوب فى الحرب. ثم حدث من ذلك حاجة البيع » فإن الفلاجربما يسكنقرية 
ليسفيها [ لة الفلاحة» والحدادو النجا ريسكنان قرية لايمكنفيهاالزراعة»فيا لضرورة 
حتاجالفلاس ليما » وحتاجان إل الفلام . فيحتاجأحدهما أن يبذلماعنده للآخر » 
حتى يأخذ منه غرضه » وذلك بطريق المعاوضة » إلاأن النجار مثلا إذا طلب من. 
الفلا الغذاءبآ لته عربما لايحتاج الفلاح فى ذلك الوقت إلى 1 لتهفلا يبيعهوالفلااج 
إذاطلب الالة من النجار بالطعام 2 ربا كان عنده طعام فی ذاك الوقت » فلاعتاج 
إليه . فتتعوق الأغراض » فاضطروا إلى حانوت يجمع 1[ لكل صناعة » ليترصد 
بها صاحبها أرياب الحاجات . وإلى أبيات يجمع إليها ما حمله الفلاحون› 
فيشتر به متم صاحب الآبيات ليترصد بهأريابالحاجات ¢ فظبرت لذلكالأسواق, 
والخازن . فيحمل الفلاح الحبوب» فإذا لم يصادق محتاجا » باعبا ,شمن رخيص 
من الباعة » فيخزنو نها فى انتظار أرباب الحاجات طمعا فى الرع . وكذلك ف. 
جميع الامتعة والاموال | ثم يحدث لا محالة ن البلاد والقرى تردد» فيتردد 
الناس » يشترون من القرىالاطعمة » ومنالبلاد الآلاتو يتقلون ذاكو يتعحيشون 
به » لتنتظم أمور الناس ف البلاد بسييهم » إذكل باد ربما لا توجدفيه كل آل » 
وکل قرية لايوجد فيها كل طعام . فالبعض يحتاج إلى البعض » فيحوج إلى النقل. 
فيحدث التجار المتكلفون بالنقل > وياعتهم عليه حرص جمع امال لاغالة : فيتعبون. 
طول اليل والنهار فى الاسفار لغرض غيرهم » ونصييهم متهاجع المال الذىيا كله. 
لامالة غيرمم إما قاطع طريق . وأما سلطان ظا . ولكن جعل الله تعالى فى 


س ۷س 


غفلتهم وجبلهم نظاما للبلاد ومصلحة للعباد . بل جميع أمور الدنيسا اننظمت. 
بالغفلة وخسة الهمة ٠‏ ولوعقل الناس وأ رتفعت همميم أرهدواق الدنيا» ولوفعلوا 
ذلك لبطلت المعايش ولو رطلت لملكوا 20 ولهلك الرهاد أيضاً : 


ثم هذه الأموال الى تنقللايقدر الإنسانعل ماب » فتحتاج إلى دواب تحملباء 
وصاحب المال قد لاتكون له دابة » فتحدث معاملة بينه وبين مالك الدايةنسمى 
الاجارة . ويصير الكراء نوعا من الا كتساب أيضاً : ثم يحدث بسبب البياعات 
الحاجة إلى النقدين : فإن من بريد أن شترى طعاماً شوب» فن أينيدرى المقدار 
الذى يساويه من الطعام كم هو . والمعاملة تجرى فى أجناس مختلفة » كا يباع ثوب 
بطعام » وحوان شرب ٠‏ وهذه أمور لاتتتاسب » فلابد من اک عدل 
يتوسط بين المتبايعين » يعدل أحدهما بالأخر ‏ فيطلب ذلك العدل من أعيان 
الأموال ‏ ثم يحتاج إلى مال يعاول بقاؤه لآن الحاجة إليه تدوم وأبقى الآموال 
المعادن » فاتخذت النقود من الذهب » والفضة » والتحاس . ثم مست الحاجة إلى 
الضرب » والنقش » والتقدير » فست الحاجةإلى دار الضرب والصيارفة . وهكذا 
تتداعى الأشغال والأعمال بعضها إلى دعض » حتى اتتهت إلى ماتراه . 


فبذه أشغال الخلق » وهى معاشهم . وشىء من هذه الحر فلايمكن هباشرته. 
إلا بتوع تعلم وتعب فالابتداء . وف الاس من يغفل عن ذلك فى الصبا فلا” 
شتغل به أو يمتعه عنهمانع » فسسقى عاج ز آعن الا كتساب . لعجزه عن الحرف. 
فيحتاج إلى أن يأكل ما يسعى فيه غيره » فيحدث منه حرفتان خسيستان › 
اللصوصية » والكداية . إذيجمعبا أنهما يأكلان من سعى غيرهما . ثم الناس 
يحترزون من اللصوص والمكدين » و بحفظوزعنهم أموالهمءذافتقروا [لمصرف. 
عقوهم فى استتباط الحيل والتدابير أما اللصوص ٠‏ فنهم من يطلب أعواناً , 
ويكون فى يديه شوكة وقوة»فيجتمعونو يتكاثرون » ويقطعونالطريقكالاعراب 
وال كراد . وأما الضعفاء منبم » فيفزعون [ ل الحيل » إما بالتقب أو النسلق عند 
اتتهاز فرصة الغفلة » وأما بأن يكون طوارا أو سلالا» إلى غير ذلك من أنواع, 
التلصص » والحادثة بحسب ما تذتجه الآفكار المصروفة إلى استنباطبا . 


کا 


وأما المكدى ء فانه إذا طلبها سعى فيه غيره » وقيل له اتعب واعيل كا عبل 
.غيرك فالك والبطالة » فلا يعطىشيثاً . ذافتقروا إلى حيلة فى استخراج الأموال» 
وتمهيد العذر لانفسهم فى البطالة » فاحتالو! للتعللبالعجزة » أما بالحقيقة » كماعة 
يعمون أولادم وأنفسم بالحيلة » ليعذروا بالعمى فيعطون » وأما بالتعاى , 
والتفام » والتجانن » والقارض » وأظهار ذلك بأنواع من الحيل » مع بيان أن 
تلك عنة أصابت من غير استحقاق » ليكون ذلك سبب الرحة . 


وجماعة يلتمسون أقوالا وأفعالا » يتعجب الناس منها » حتى تنبسط قاوبهم 
عند مشاهدتها فيسخوا برفع اليد عن قليل من المال فى حال التعجب؛ ثم قد يندم 
“بعد زوال التحجب ٠»‏ ولا نفع الندم . وذلك قد بكون بالتمسخر» وانحاكاة , 
-والشعبذة » والافعال المضحكة » وقد يكون بالاشعار الغريبة » والكلام المثثور 
المسجع » مع .حسن الصوت . والشعر الموزون أشد تأثيرآً فى النفس » لاسا 
إذا كان فيه تعصب يتعاق بالمذاهب كأشعار مناقب الصحابة وفضائل أهل البيت . 
أو الذى حرك داعية العشق من أهل الجانة كصنعة الطبالين فى الأسواق وصنعة 
«ما يشبه العوض وليس بحعوض » كبيع التعويذات والحشيش ٠‏ الذى يخيل بائعه 
أنها أدوية » فيخدع بذلك الصبيان والجبال » وكأصحاب القرعة والفأل من 
اللنجمين . ويدخل فى هذا الجنس الوعاظ ؛ والمكدون على رؤس المناير » إذا لم 
يكن وراءهم طائل علمى » وكان غرضهم أستالة قلوبالعوام »وأخذأموا الحم بأنواع 
«الكدية » وأنواعبا تزيد على ألف نوع وألفين»وكل ذلك استفيط بدقيق الفكرة 
لجل المعيشة . 

فبذه هى أشغال الخلق وأعمالهم النى أكبوا عليها » وجرهم إلى ذلك كله 
'الحاجة إلى القوت والكسوة » ولكهم نسوا فى أثناء ذلك أنفسهم» ومقصودم: 
ومنقلبهم » ومآ بهم فتاهوا وضاوا » وسبق إلى عقولهم الضعيفة بعد أن كدرتها 
.زحة الاشتغالات بالدنيا » خيالات فاسدة » فانقسمت مذاهيهم » واختلفت 
آراؤمم على عدة أوجه . فطائفة غلبهم الجهل والغفلة » فلم تتفتح أعينهم للنظر 
.إلى عاقبة أمورم » فقالوا المقصود أن نعيش أياما فى الدنيا فنجتبد حتى نكسب 
القوت » ثم تأكل حتى نقوى على الكسب » ثم نكسب حتى نأكل فيأكلون 
ليكسبوا » ثم يكسبون ليأكاوا . وهذا مذهب الفلاحين والمحترقين» ومن ليس له 
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تنعم فى الانيا » ولا قدم ف الدين . فإنه يتعب تهاراً ليأ كل ليلا » ويأكل لبلا 
ليتعب نباراً وذلك كسين السواتى » فهو سفر لا ينقطع إلا بالموت . وطائفة 
أخرى زعموا أنهم تفطنوا لآمر » وأنه ليس المقصود أن يشق الإنسان بالعمل 
ولا ينعم فى الدنيا » بل السعادة فى أن يقضى وطره من شووة الدنيا » وهى شبوة 
البطن والفر ج » فبؤلاء نسوا أنفسهم > وصرفوا همميم إلى اتباع النسوان»وجمع 
لذائذ الاطعمة . يأ كلون كا تأكل الأنعام » ويظنون أتوم إذا نالوا ذلك فقد 
أدركوا غاية السعادة فيشغلهم ذلك عن الله تعالى وعن اليوم الآخر . وطائنة 
ظنوا أن السعادة فى كثرة المال » والاستغناء بكثرة الكنوز فأسهروا ليليمء 
وأتعبوا نمار فى اجمع » فهم يتعبون فى الأسفار طول الليل والنبارء ويترددون. 
فى الأعمال القاقة »و يكتسبون ويجمعون ؛ ولا بأكلون إلا قدر الضرورة ءشيحا 
وبخلا عليها أن تنقص » وهذه لذتهم » وق ذلك دأبهم وحركتهم ٠‏ إلى أن 
يدركبم الموت فیبقی تحت الارض أو يظفر به من يأكله فى الشروات والاذات .. 
فيكون للجامع تعبه ووباله » ولل كل لذته . ثم الذين يجمعون ينظرور: إلى 
أمثال ذلك ولا يعتبرون . وطائفة ظنوا أن السعادة فى حسن الأسم » وانطلاق. 
الالسنة بالثناء » والمدح بالتجمل والمروءة » فبؤلاء يتعبون فى كسب المعاش » 
ويضيقون على أنفسهم فى الطعم وامشرب » ويصرفون ججميع مالم إلى الاس 
الحسئة ء والدواب النفيسة . و,رخرفون أيواب الدورء وما يقع عليها أبصار 
الناس » حتى يقال أنه غنى » وأنه ذو ثروة » ويظنون أنذلك هى السعادة فب 
فى نهارهم وليلهم ؛ فى تعبد موقع نظر الناس » وطائفة أخرى ظنوا أن السعادة 
فى الجاه والكرامة بين الناس » وانقياد الخلق بالتواضع والتوقي » فصرفوا 
عممبم إلى استجرار الناس إلى الطاعة يطلب الولايات » وتقلد الأعمال السلطائية؛ 
لينفذ أمرهم بها على طائفة من الناس»ويرون أنهم إذا اتسعت ولايتهم وانقادت 
لحم رعاياهم » فقد سعدو! سعادة عظيمة وأن ذلك غاية المطلب . وهذا أغلب. 
الشبوات على قلوب الغافلين من الناس » فبؤلاء شغليم حب تواضع الناس لهم 
عن التواضع لله » وعن عبادته » وعن التفكر فى [خرتهم ومعادهم . 


ووراء هؤلاء طوائف يطول حصرها » تزيد على نيف وسبعين فرقة » كلهم 
ضلوا وأضلوا عن سواء السبيل . وإنما جرهم إلى جميع ذلك حاجة لطع والملس. 
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«والمسكن . ونسوا ماتراد له هذه الأمور الثلاثة » والقدر الذى يكق هنها , 
وانجرت بهم أوائل أسبايها إلى أواخرها » وتداعى بهم ذلك إلى مهاو لم يمكنهم 
«الرق منبا . 
فن عرف وجه المحاجة إلى هذه الأسباب والاشذال » وعرف غاية المقصود 
منها » فلا يخوض فى شغل و حرفة وعمل » إلا وهو عالم بمقصوده » وءالم بحظه 
ونصبه منه» وأن غاية مقصوده تعهد بدنه بالقوت والكسوة حتى لااك . 
.وذلك أن سلك فبه سبيل التقليل اندفعت الآشغال عنه » وفرغ القلب » وغلب 
عليه ذكر الآخرة . وانصرفت الممة إل الاستعداد له. وإن تعدى به قدز 
'الضرورة » كثرت الاشغال » وتداعى البعض إلى البعض وتساسل إلى غير نهاية. 
ختتشعب به المموم . وم نتشعبت به الهموم قأودية الدنياء فلا يبالى الله فى أى واد 
هلك منبا . فبذا أن المتبمكين فى أشغال الدنا . 
وتنبه لذلك طائفة » فأعرضوا عن الدنيا » خسدم الشيطان » ول يتركبم » 
-وأضابم فى الأعراض أيضاً . حتى انقسموا إلى طواف » فظنت طائفة أن الدنيا 
دار بلاء ومنة » والآخرة دار سعادة لكل هن وصل إليبا» سواء تعبد فى الدنيا 
أولم يتعبدء فرأوا أن الصواب فى أن يقتلوا أنفسهم ٠‏ للخلاص من منة الدنيا » , 
وإليه ذهب طوائف من العباد من أهل الهند » فهم يتبجمون عل النار » ويقتاون 
أنف بم بالإحراق » ويظنون أن ذلك خلاص لهم من محن الدنيا . 
وظنت طائغة أخرى أن القتل لا يخاص » بل لابد أولا من إمائة الصفات 
البشرية وقطعما عن النفس بالكاية » وأن السعادة فى قطع الشروة والغضب »ء ثم 
قاو | على الجاهدة وشددوا على أنفسهم »حتى هاك بعضهم بشدة الرياضة » 
«وبعضبم فسد عقله وجن » وبعضهم مرض وأنسد عليه الطريق فى العبادة ء 
وبعضمم عجز عر شع الصفات بالكلية , فظن أن ما كافه الشرع ال » وأن - 
الشرع تلييس لاأصل له » فوقع ف الإلحاد . وظبر: لبعضهم أن هذا التعب كله . 
لله ء وأن الله تعالى مستغن عن عبادة العياد, لا ينقصه عصيان عاص » ولا تز يده 
عبادة متعبد . فعادوا إل الدذبوات , وسلكوا مسلك الإباحة > وطووا ساط 
الشرع والأحكام » وزعموا أن ذلك من صفاء توحيدثم » حيث اعتقدوا أن الله 
عستغن عن عبادة العباد » وظن طائفة أن المقصود من العيادات الجاهدة , ٠‏ 
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حتى يصل العبد يبأ إلى معرفة أله تعالى » فإذًا حصلت الم فة ققد وصل ؛ 
بعد الوصول يستغنى عن الوسيلة والحيلة » فتركوا السعى والعبادة » وزعبوا أنه 
أرتفع حل فى معرفة الله سبحاته عن أن يمتيئو! بالتكاليف ء وإنما التكليف على 
عوام الخلق . ووراء هذا مذاهب ياطلة » وضلالات هائلة . يطول احصاؤها إلى 
مايبلغنيفا وسبعين فرقة . وأنما الناجى منبا فرقة واحدة » وهى السالكة ماكان 
عليه رسول الله صلى الله عليه وسلم وأصتابه » وهو أن لابترك الدنيا بالكلية . 
ولايقمع الشروات بالكلية . أما الدنيا . فيأخذ منها قدر الزاد . وأما اكشروات » 
فيةمع منبأ م يخرج عن طاعة الشرع والعقل . ولایتبع کل 2 ,وة ولايترك کل 
شهوة ٠‏ بل يلابع العدل ع ولايترك كل ثىء ولا يطلب كل ثىء من الدنيا . 
بل يعلم مقصود كل ماخلق من الدئيا . ويدفظه على حدمةصوده فيأخذ منالقوت 
عا يقوى به البدن على العيادة ومن المسكن ما يحفظ عن اللصوص والحر والرد : 
ومن الكسوة كذلك » حتى إذا فرغ القلب من شغل البدن ٠‏ أقبل على الله تعالى 
ككنه همته ؛ واشتغل بالذ كر والفك رطول العمر » وبقى ملازمالسياسة الثروات. 
ومراقبا لها حت لابجاوز حدودالورع والتقوى ولايعلم تفصيل ذلك إلا الاقتداء 
بالفرقة الناجية وهم الصحابة فإنه عليه السلام لما قال « الناجى منها واحدة ء قالوا 
يارسول الله ومن هم ؟ قال « أهل السنة والجاعة » فقيل ومن أهل المنة 
والجماعة ؟ قال م ما أنا عليه وأصحاق » وقد كانوا على النبج القصد وعلى السبيل 
الواضم الذى فصلناه من قبل . فإنهم ما كانوا يأخذون الدنيا للدنيا بل للدين . 
وماكانوا يترهرون ويرجرون الدنيا بالكلية »وما كانلهم فىالأمور تفريط ولا 
إفراط . بل كان أمرم بين ذلك قواما وذلك هو العدل والوسط بين الطرفين » 
وهو أحبالآمور إل الله تعالىكا سبق ذكره فى مواضع » والله أعلم . 
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